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BEMERKUNGEN ZUR KLEINASIATISCHEN 
RELIGIONSGESCHICHTE 


Helmuth Th. Bosserr — Istanbul 


A. Der Gebetsgestus von Ivriz 


Die meisten Abbildungen des beriihmten Felsreliefs von Ivriz 
gehen auf die ausgezeichnete Aufnahme E. Sarre’s zuriick, die E. Meyer 
m. W. zuerst in seinem Buche Reich und Kultur der Chetiter (1914) 
auf Taf. XV bekannt machte (1). Konig Yarpalaua von Tuuana, aus 
assyrischen ‘Tributlisten der Jahre 738 und 732 als « Urballa von 
Tuhana» bekannt, adoriert vor dem mit Ahren und Weinstock aus- 
gestatteten Fruchtbarkeits- und Wettergotte Tarhunts. Die Bei- 
schriften, deren Sinn uns im Einzelnen noch entgeht, sind von Mes- 
serschmidt veréffentlicht (M? XXXIV A-C). Sie nennen den Konig 
sowie den Gott mit Namen: Sandas (so Frankfort), der luwische Mar- 
duk, ist also nicht dargestellt (vgl. Taf. I, Abb. 2). Die fiir un- 
sere Untersuchung wichtigste Inschrift B ist von mir in der Aichele- 
Festschrift iibersetzt worden: «Dieses Bildnis (sle. des Tarhunts) 
betet Warpalauas, der Held, an » (*). 

Was an dem Ivriz-Relief auffallt, ist der Gebetsgestus, der von 
den sonst tiberlieferten Gebetsgesten hethitischer K6nige durchaus 
abweicht. Da Hinzelheiten an Hand der Sarreschen Abbildung nicht 
einwandfrei erkannt werden kénnen, sei die K6nigsgestalt nach dem 
im Istanbuler Museum befindlichen Gipsabguss wiedergegeben (Taf. 
III, Abb. 4). Wahrend auf Reliefs der Grossreichs— und Spatzeit sich 
die Adoranten der Gottheit mit in Schulter— oder Gesichtshohe er- 
hobenen Linken oder Rechten nahen (*) — bei nach rechts schreiten- 
den Personen fiihrt die Linke, bei nach links gewandten die Rechte 


(1) Wiederholt bei BossERT, Altanatolien, 1942, Abb. 796 oder bei 
H. FRANKFORT, The Art and Architecture of Ancient Orient, 1954, Taf. 164. 

(*) Oviens Extremus 1959, S. 41. 

(*) BossERt, Altanatolien, Abb. 507, 546-548, 770, 867. 
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den Gebetsgestus aus — hat Warpalaua beide Hande « gefaltet » in 
Gesichtshéhe gebracht. Frankfort beschreibt die Gebetshaltung fol- 
gendermassen: « Urpallu clasps both hands and lifts them in a gesture 
of devotion unusual in Near Eastern art» (1). Clasp bedeutet im 
Englischen eigentlich «umfangen, umfassen, ergreifen, festhalten, 
driicken », fiir das Falten der Hande im Gebet benutzt der Englander 
gewohnlich die Verben «join» oder «fold», W. Schmidt hat unter 
Bezugnahme auf Frankfort einen kleinen Aufsatz Wir falten die Hinde 
geschrieben und auf den dhnlichen christlichen Gebetsgestus ver- 
wiesen, der nach « herrschender Deutung eine Geste des Sich-gefan- 
gen-gebens, der Ergebung in den Willen des Héchsten sei, von dem 
man aber auch heute noch nicht wisse, wo er herstamme und wo und 
wie er zum christlichen Brauche geworden sei » (?). Schmidt behauptet, 
dass nach Ausweis der Denkmaler das Handefalten erst im Spatmit- 
telalter auftrate. Die Briicke zwischen dem 8. Jahrhundert vor und 
dem 15. Jahrhundert nach Chr. vermochte er nicht zu schlagen. 
Um allen Missverstandnissen zu begegnen sei kurz gesagt, was 
die christlichen Kirchen unter « Handefalten» verstehen. Th. Ohm hat 
in seinem trefflichen Werke Die Gebetsgebirden der Volker und das 
Christentum (1948) diesem Thema ein ganzes Kapitel gewidmet (*). 
Der gelehrte Verfasser unterscheidet zwei Haupttypen des Handefal- 
tens, das Zusammenlegen der Hande bei ausgestreckten Fingern (jun- 
gere, ligare manus), eine Gebetsgebarde, die erst seit der 2. Halfte 
des Mittelalters in der katholischen Kirche das altchristliche Han- 
~deerheben und -ausbreiten verdrangte, und das Zusammenlegen der 
Hande mit Verschrankung der Finger (ligare manus pectinatim, die 
Hande kammartig verbinden), in der katholischen Kirche seit dem 
5, Jahrhundert nachweisbar, jedoch, im Gegensatz zur ersten Gebarde, 
nie in die Liturgie iibernommen. Heute ist die zweite Gebarde be- 
sonders im Protestantismus verbreitet, der die erste Gebarde vernach- 
lassigte. Ursprung und Sinn beider Gebarden brauchen uns hier nicht 
za beschaftigen, denn ein « Handefalten » im christlichen Sinne ist 
auf dem Ivyriz-Relief nicht zur Darstellung gebracht. 
An Hand meiner Skizze (Taf. I, Abb. 1) mag sich der Leser die 
Gebetsgeste von Ivriz klar machen. Beide Hande sind bei gewinkelten 


(1) FRANKFORT, S. 186. 

(?) Die Zeichen der Zeit, Heft 12, Berlin 1956; mir nur im Sonderab- 
druck ohné Seitenangabe zugdnglich. 

(3) Th. OuM, Die Gebeisgebivden der Vélker und das Christentum, 
1948, S. 267-276. 
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Unterarmen: in Gesichtshéhe erhoben, die rechte Hand ist zur Faust 
geballt — man sieht davon den umgelegten Zeigefinger neben dem 
ausgestreckten rechten Daumen — die linke Hand umspannt und 
itberdeckt bei gleichfalls ausgestrecktem Daumen die rechte Faust. 
Wir kennen diese Gebarde noch heute und gebrauchen sie, wenn wir 
jemanden instandig bitten wollen, etwas zu tun oder zu unterlassen. 
Allerdings schiitteln wir die in Brusthéhe gehaltene tiberdeckte Faust 
bei unsern « Beschwérungs »-Worten. Gewiss darf man die heutige 
Bedeutung europaischer Gebarden nicht ohne weiteres auf solche des 
orientalischen Altertumes iibertragen. Jeder, der lange im Orient 
gelebt hat, weiss, dass viele orientalische Gebirden nicht die Bedeu- 
tung haben, die ihnen ein ahnungsloser Europaer unterzulegen geneigt 
ist. Doch haben nach Th. Ohm alle Gebetsgebarden nach der formalen 
Seite im biirgerlichen und sozialen Leben ihre Entsprechungen. Die 
Beter gebarden sich vor Gott nicht anders als vor hochstehenden 
oder sogar vor gewodhnlichen Menschen. Doch gibt die Tatsache, 
dass die Gebetsgebarden formal den Gebarden des biirgerlichen Ver- 
kehrs gleichen oder 4hneln, noch kein Recht, sie von diesen ohne 
Weiteres abzuleiten ('). 

Es bedarf an dieser Stelle keines Beweises, dass seit den Sumerern 
in Mesopotamien der Gestus der geschlossenen Hande, bei dem die 
rechte Hand die geballte linke umschliesst (oder umgekehrt), sehr 
gebrauchlich war. Allerdings liegen die geschlossenen Hande meist 
vor der Brust, seltener im Schoss, und werden m.W. nie vor das 
Gesicht gehalten. Sowohl die katholische wie die protestantische 
Kirche kennt die Geste der geschlossenen Hande (?). Im biirgerlichen 
Leben ist sie bei Rednern beliebt, die nicht wissen, was sie mit ihren 
Handen anfangen sollen: sie liegen geschlossen auf dem Unterleib. 
Nach J. Ostrup (*) ist der Gestus der geschlossenen Hande seit frii- 
hester Zeit Ausdruck passiven Gehorsams; man erwartet den Befehl 
seines Herrn. « Indem man die Hande ineinander verschlingt, fesselt 
man sich und erkennt sich als willenlosen Sklaven des anderen Teiles ». 
Nach Th. Ohm tritt dieser Sinn besonders klar hervor, wenn die 
rechte, also die handelnde Hand, in die linke gelegt wird (*). 

Was auch immer der urspriingliche Sinn des Gestus in Ivriz 
gewesen sein mag, fest steht, dass es sich um eine Gebetsgebarde 


Orvientalische H6flichkett. Formen und Formeln im Islam, 1929,8. 27. 
*) OnmM, S. 276. 


(?) 
(?) Ou, S. 276. 
(*) 
( 
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handelt. Wir besitzen noch eine weitere Darstellung des KGnigs 
Yarpalaua, die in Bor gefunden wurde. Leider ist nur die rechte Re- 
lief-Halfte, den adorierenden K6nig zeigend, einigermassen erhalten. 
Die linke Halfte, die nach Ausweis des Textes (M? XXXIII) wie in 
Ivriz den Tarhunts mit der Weinrebe vorfiihrte, fehlt. Da E. Meyer 
die zwei Bruchstiicke der Bor-Stele auf Taf. XIV seines genannten 
Buches abbildete, sei in Abb. 3 (Taf. II) eine Aufnahme des unter 
Leitung von E. Unger erganzten Bildwerkes im Istanbuler Museum 
vorgelegt. Unger hatte zwar aus den Resten der beiden Hande erkannt, 
dass in Bor die gleiche Gebirde wie in Ivriz dargestelit war, der 
Restaurator hat dies jedoch nur unvollkommen zum Ausdruck ge- 
bracht. Besser ware es gewesen, die das Gewand zusammenhaltende 
Fibel, frei erganzt nach Ivriz, wegzulassen, dafiir aber Hande und 
Arme des Konigs denen von Ivriz genauer nachzubilden! 

R. D. Barnett hat sich zu zeigen bemiiht, dass im Ivriz-Relief 
viel « phrygisches » stecke (1), und hat damit gewiss Recht. Hatte 
Barnett die Ornamentik des im Gordion-Tumulus P gefundenen Holz- 
thrones gekannt (*), so hatte er vermutlich den « phrygischen» Cha- 
rakter der Ivriz-Skulptur noch mebr betont. Denn die meisten 
Schmuckformen des Thrones sind unschwer auf den Kleidern des 
Uarpalaua zu entdecken. Aber weder eine « phrygische » Fibel, auch 
eine K6énigin von Maras tragt eine solche Fibel (?), noch Ohrringe 
«aus Ephesus », noch phrygische Stoffmuster bestimmen den Charak- 
ter eines Kunstwerkes. So will denn Frankfort in diesem Zusammen- 
hang den Ausdruck « phrygische Kunst » lieber vermieden wissen (4). 
E. Akurgal, der dieser Frage ebenfalls nachging (°), fand zwar in 
Ivriz aramaische, ephesische und phrygische Einfitisse, unterstrich 
jedoch den hethitischen Grundgehalt des Reliefs: «Sehen wir uns 
dieses néiher an, so kénnen wir sagen, dass der Gebetsgestus des K6- 
nigs und tiberhaupt der Inhalt des Reliefs sowie die hieroglyphische 
Schrift, die Bekleidung des Gottes und noch viele andere Details 
hethitisch sind». EK. Akurgal hat m. E. nach Lektiire dieses Aufsatzes 
keine Veranlassung, hinsichtlich des Ivriz-Gestus in Zukunft weniger 
zuversichtlich zu sein. Gerade die Gebetshaltung pflegt in einer Reli- 


(1) Journal of Hellenic Studies 68 (1948) S. 8f. 

(?) American Journal of Archaeology 61 (1957) Taf. vor S. 319. 
(?) Bossert, Altanatolien, Abb. 805 rechts. 

(4) FRANKFORT, S. 186. 

(8) Phryg. Kunst, 1955, S. 454. 
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gion, die damals immerhin auf ein Alter von iiber 1000 Jahren zuriick- 
blickte, bereits erstarrt und Neuerungen aus dem Auslande unzugang- 
lich zu sein. Ausgeschlossen ist allerdings eine spate Anderung der 
Gebetsgebarde nicht, wie wir an Beispielen des Christentums zu zei- 
gen vermochten; das in der Hi. Schrift begriindete Aufheben der 
Hande zu Gott wird heute nur noch selten im Gebet geiibt, Hande- 
falten in zwei verschiedenen Ausfiihrungen trat an die Stelle. Aber 
auch diese beiden Gebetshaltungen blicken auf ein hohes Alter zuriick 
und wurden nicht von aussen in das Christentum hineingetragen. 
So kénnte auch dem Yarpalaua—Gestus innerhalb der hethitischen 
Religion eine langere Vorgeschichte zukommen, von der wir aus 
Denkmalermangel zufallig keine Kenntnis besitzen. Mag sein, dass 
eine Reformbewegung, solche gab es in vielen Religionen, diesem 
schon lange gepflegten Gestus zur Vorherrschaft verhalf. Im Sinne 
von Schmidt kommt jedoch diesem Gestus keinerlei Bedeutung zu: 
er hat mit dem christlichen Handefalten nicht zu tun. 


B. Det Dikilitas bei Elbistan 


Unter « dikili tas» versteht der Tiirke einen aufrecht stehenden 
Stein, der von der Natur oder den Menschen in diese Vertikal-Lage 
gebracht wurde. Das Wort « Obelisk » iibersetzt der Tiirke ebenfalls 
mit dikili tas; dik bedeutet «steil, aufrecht, gerade, senkrecht », 
das Verbum dikmek «aufrichten, errichten, aufrecht hinstellen ». 
In vielen tiirkischen Landschaften sind mir Steine solcher Bezeich- 
nung begegnet. Oft handelt es sich um Naturprodukte, manchmal um 
in’s Auge fallende Flurmarken, seltener um religidse Malsteine, die 
die Aufmerksamkeit des Archaeologen und Religionshistorikers 
verdienen. 

Am 6. September 1954 war ich 6 vorm. von Darende aus, wo ich 
mit meinen Mitarbeitern seit 27. August in der Schule Quartier be- 
zogen hatte, mit einem Auto zum Besuch von Palanga und des Arslan 
Tasi aufgebrochen. Von Bauern hérte ich unterwegs von einem dikilt 
tas, der sich nérdlich von Elbistan befinden und eines Besuches wert 
sein sollte. Uber Venikoy erreichten wir auf schlechten Feldwegen 
durch ein sumpfiges Gelande den auf einem Auslaufer des etwa 1800m 
hohen Kizil Dag gelegenen Stein um 12 Uhr mittags. Nachdem wir 
die erforderlichen Aufnahmen gemacht und uns tiber die Umgebung 
orientiert hatten, der von Tahsin Ozgiic ausgegrabene Karahéyiik war 
siidwestlich in etwa 5 km, Elbistan selbst genau siidlich in etwa 12 km 
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Luftlinie bei schénstem Wetter klar zu erkennen, fuhren wir iiber 
Yenikéy, wo wir bei Kurden einen kleinen Imbiss verzehrten, nach 
Darende zuriick, das wir 4° nachmittags erreichten. Stark beein- 
druckt von dem grossartigen Monument, das wir besichtigt hatten, 
sagten wir uns doch sofort, dass dieser « Menhir » langst ver6ffentlicht 
sein diirfte. Vor allem erwartete ich in dem Buche von Tahsin u. 
Nimet Ozgiic, Ausgrabungen in Karahiyiik (1949), Aufschluss iiber 
das « Wahrzeichen » der Elbistan-Ebene zu finden, zumal ich mich 
erinnerte, dort einen Bericht iiber « frithere Untersuchungen » und 
« eigene Exkursionen in der Elbistan-Ebene» gelesen zu haben. Obwohl 
der Dikilitas ein wichtiges Kultobjekt fiir die nachstgelegenen hethi- 
tischen Siedlungen von Karahéyiik, Izgin und Kiiciik Vapalak, aus 
denen H-H Inschriften bekannt sind, darstellte, wird unser Stein 
von T. u. N. Ozgiic nur nebenbei, als von v. d. Osten 1929 entdeckt, 
erwahnt (1), aber auf Karte Nr. 1 nicht einmal eingetragen. Lediglich 
in seinem in tiirkischer und englischer Sprache erschienenen Bericht 
Archaeological Journeys in the Plain of Elbistan and the Excavation 
of Karahéyiik (*) hat T. Ozgiic dem Dikilitas einige Zeilen gewidmet 
und auf Taf. . Abb. 1 eine Ansicht der Basisplatte des Monoliths 
gegeben. Hinzelheiten des Monumentes werden nicht beschrieben, 
dafiir vertréstet der Autor den Leser auf eine spatere Grabung. Hin- 
sichtlich der Datierung und Deutung verweist Ozgiig auf Menhire 
und Cromlechs in Europa und Syrien-Palastina, die vom Neolithikum 
bis in die Metallzeit vorkamen. Von Bedeutung ist die Angabe Ozgiics, 
der Monolith sei von einem Steinkreis von 4 m Durchmesser umgeben. 
Weitere solche Anlagen, deren Monolithe inzwischen verschwunden 
sind, hat Ozgiig dort beobachtet. 

Weder auf der erwahnten Detail-Abbildung von Ozgiig noch auf 
der Gesamtaufnahme v. d. Ostens, der am 4. Juli 1929 am Dikilitas 
weilte (*), sind irgendwelche Spuren von Steinkreisen zu gewahren. 
Ich selbst habe solche nicht gesehen, sie erscheinen auch auf keiner 
meiner zahlreichen Fotografien, v. d. Osten hatte trotz aller Kiirze 
diesen Umstand nicht verschwiegen und dem wirklichen Entdecker 
des Dikilitas, G. de Jerphanion, der im Sommer 1907 den Dikilitas 
gtiindlich untersuchte, waren Steinkreise gewiss nicht entgangen, 


() T. u. N. Ozetig, Ausgrabungen in Karahéyiik, 1949, S. 59. 

(?) Belleten 12 (1948) S. 226-237. 

(*) Explorations in Hittite Asia Minor 1929 (1930) OIC Nr. 8, S. 110, 
Abb. 116. 
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wenn sie sich irgendwie im Gelande abgezeichnet hatten. Es bleibt 
nur der Schluss iibrig: entweder hat Ozgiig durch Sondagen Stein- 
kreise festgestellt oder er hat, verfiihrt durch Cromlech-Vorstellungen, 
aus einigen zufallig herumliegenden Steinen «Steinkreise» rekonstruie- 
ren zu miissen geglaubt. Obwohl mir 1954 zwar Spuren von Sondagen 
(siehe Taf. IV, Abb. 6 links), doch keine grésseren Steine in der Um- 
gebung des Dikilitas auffielen, gebe ich zu, dass Ozgiic mehr gesehen 
haben kann als wir anderen. 
V. d. Osten gibt als Héhe des Monoliths 5 m an, hebt hervor, 
dass der Stein von tiberall her in der Elbistan-Ebene zu sehen sei 
und kennzeichnet die Lage des Steins in einer Karte (1). In einem 
Nachtrag fiigt er hinzu (*), dass die Basis der oben abgerundeten 
Stele in den gewachsenen Fels eingelassen sei und dass Garstang in 
seinem Buche The Hittite Empire (1929) den Dikilitas nicht erwahne. 
Jerphanion berichtet iiber seinen Besuch des Dikilitas (Sommer 
1907) ungefahr Folgendes (*). Nach seiner Kenntnis werde das etwa 
20 km siidwestlich vom Arslantasi gelegene praehellenische Monument 
von keinem Reisenden erwahnt, habe aber zweifellos diesen Charakter, 
obschon es weder Reliefs noch Inschriften trage. Die oben abgerundete 
Stele von etwa 5 m Hohe zeige im Querschnitt die Dimensionen 1,30 
zu 0,90 m. Die an den Seitenkanten 2 m lange quadratische Basis, 
in die der gewaltige Stein eingezapft sei, habe eine Dicke von 0,50 m. 
Schwierig sei der Zweck des Monumentes zu ergriinden, das nahe des 
Weges stiinde, der von der Elbistan-Ebene einerseits nach Kayseri, 
andererseits zum Antitaurus fiihre, eines Weges also, der zugleich dem 
Handel und durchziehenden Heeren gedient habe. So kénnte der 
Dikilitas ein Siegesdenkmal] oder, wie die Arslantasi-Lowen, ein Grenz- 
zeichen zwischen Nord und Siid sein. In Anmerkung 15 wird noch auf 
die a4hnliche Form der Izgin-Stele aufmerksam gemacht (M XIX) (‘). 
Den sachlichen Angaben meiner Vorginger vermag ich nur 
wenig hinzuzufiigen. Da ich keine Sondagen vornahm, kann ich le- 
diglich bestatigen, dass die Massangaben Jerphanions ungefahr 
stimmen. Ob der unterste Teil der Basis im Fels eingebettet ruht, 
vermochte ich nicht zu beobachten. Die Angabe v. d. Ostens verdient 
Vertrauen, da auch die Stierbasis der Karatepe-Stele nur mit ihren . 


(1) Vgl. a. a. O. S. 106. 

(7) Vgl. a. a. O. S. 174. ? 

(3) Proceedings of the Society of Biblical Archaeology 32 (1910) 8. 173. 
(4) Jetzt in- Fotografie bei Hrozny, IHH III, 1937, Taf. XCV. 
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Unterkanten in den Fels eingelassen ist. Der Oberteil der Dikilitas- 
Basis ragt frei heraus. Dass der Monolith in die Basis eingezapft ist, 
hatte ich mir auch notiert. Uber die Dicke der Basis vermag ich nichts 
zu sagen. Steinkreise habe ich nicht bemerkt, auch keine Mauerreste, 
die fiir eine Besiedlung sprechen. Scherben fielen mir in der Umgebung 
des Monumentes nicht auf, sie scheinen zu fehlen oder tiberdeckt zu sein. 
Die fiinf wiedergegebenen Aufnahmen (Taf. IV u. V, Abb. 5-9). 
von denen zwei (Taf. V, Abb. 8u. 9) von Dozent Dr. Mustafa Kalac, 
die tibrigen von mir selbst stammen, diirften geniigen, um den heutigen 
Zustand des Dikilitas dem Leser vorzufithren. Seine Breitseiten zei- 
gen nach Siiden bezw. Norden, wie man am Schlagschatten der um 
die Mittagszeit von Stiden her fotografierten Abb. 8 (Taf. V) un- 
schwer erkennen kann. Das Monument weist mit seinen vier Seiten 
ungefahr in die vier Himmelsrichtungen. Seine Lage zum Kizil Dag 
ersieht man aus Abb. 7 (Taf. V). Der graue Basaltstein, aus dem 
der Dikilitas gefertigt wurde, ist heute an mehreren Stellen gesprun- 
gen und besonders an Kopf und Fuss der Stele, zum Teil auch an den 
Seitenflachen, durch den Regen stark ausgewaschen und zerfressen 
(vgl. Taf. IV u. V, Abb. 5, 6, 8, 9). Trotzdem diirfte der sichere 
Stand des Monoliths noch nicht gefahrdet sein (vgl. Taf. V, Abb. 9). 
Als man die Stele aufstellte, war sie sorgfaltig geglattet, doch hat die 
fortschreitende Verwitterung die Oberflache aufgerauht oder zerstért. 
Vergleicht man die erwahnte Aufnahme v. d. Ostens mit unserer Abb. 5 
(Taf. IV), beide sind vom selben Standpunkte aus gemacht, so hat 
sich in den letzten 25 Jahren der Erhaltungszustand der Stele nicht 
verschlechtert. T. Ozgiic hat die Basis etwas freigelegt, wie seine von 
Norden, vom Kizil Dag her, gemachte Aufnahme erkennen 1lasst. 
Inzwischen hat sich wieder Erde um die Basis gesammelt und diese 
fast bis zur Oberkante bedeckt. j 
Sieht man sich die Abb. 5 und 8 (Taf. IV u. V) an, so bemerkt 
man, dass der Stein auf seiner linken oberen Halfte eine leichte Aus- 
buchtung zeigt. Der Stein verjiingt sich nicht, sondern nimmt eher an 
Dicke etwas zu. Diese Unregelmiassigkeit war wohl kaum beabsichtigt. 
Ferner gewahrt man auf den Abb. 5 und 8 (Taf. IV u. V) eine 
sich weisslich abhebende, senkrecht verlaufende, aber im Stelenun- 
terteil nicht mehr wahrnehmbare leichte Farbspur, die bald un- 
ter der Kuppe beginnt und etwa zwei Drittel der Stelenflache in der 
Mitte durchzieht. Auf diesem « Streifen » sitzt oben eine schrag von 
rechts oben nach links unten verlaufende, unten spitz endende « Rille » 
auf, die wohl eine Beschadigung sein diirfte. Auch die Aufnahme 


a gS a, 
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v. d. Ostens lasst die gleichen Beobachtungen zu. Nur die untere 
Halfte der Siidseite fiillen bis in Reichhéhe Petroglyphen, primitive 
Tierzeichnungen, die man fiir « praehistorisch » hielte, wenn der 
Dikilitas nicht aller Wahrscheinlichkeit nach ein spathethitisches 
Denkmal des 9. oder 8. Jahrhunderts ware. Hirten, die, um Schatten 
zu suchen, gerne an solchen Steinen rasten, mdégen im Laufe der Jahr- 
hunderte sich da und dort auf dem Steine « verewigt » haben. Leider 
reichte meine Zeit nicht aus, um die Ritzbilder zu kopieren. Fiir 
Nahaufnahmen fehlten uns die Apparate. 

Jerphanion hat bereits unser Monument mit der Izgin-Stele 
verglichen. Diese in ihren Proportionen schlankere (0,45 zu 0,25 m), 
aber immerhin die beachtliche Hohe von 2,45 m erreichende Inschrift 
darf um so eher neben den Dikilitas gestellt werden, als Izgin in Luft- 
linie nur 10 km siidwestlich vom Dikilitas liegt, demnach unbedingt 
zum selben Kulturkreis gehdrt. Die Izgin-Stele, eine der altesten 
Malatya-Inschriften, wurde von mir versuchsweise ins 11. Jahrhun- 
dert datiert (1). Dass sich diese Stele nicht als Auyasi-Stein (H-H 
[h]uanai) erweisen lasst, mag auf der schlechten Erhaltung der In- 
schrift beruhen (?). Die Izgin-Stele wiirde auf 5 m Hohe vergréssert 
erst einen Querschnitt von 0,95 zu 0,50 m aufweisen, wahrend der 
Dikilitas bei gleicher Héhe eine Grundflache von 1,32 zu 1,02 m ein- 
nimmt. In seinen gedrungeneren Verhiltnissen driickt sich ein anderer 
Zeitgeschmack aus: Izgin-Stele und Dikilitas kénnen nicht der glei- 
chen Periode angehéren. Auf der Karahéyiik-Stele (8), sicher etwas 
alter als die Izgin-Stele, ist vom Reiche Malatya noch nicht die Rede. 
Dieser Auuasi-Stein, hat bei 2,69 m Héhe ungefahr ebenso schmale 
Seitenflachen (0,31 m) wie die Izgin-Stele, wahrend die Vorderflache 
sich von 1,11 auf 0,73 m verjiingt. Trotz ihrer anderen Gestalt steht 
die Izgin-Stele also stilistisch der Karahdyiik-Stele naher als dem 
Dikilitas. 

Suchen wir nach Denkmialern, die in Aussehen und Proportion 
dem Dikilitas ungefahr entsprechen, miissen wir uns H-H Inschrif- 
tenstelen des 9.-8. Jahrhunderts zuwenden. Wir finden solche beispiels- 
weise in Sultanhan und Kululu (1) der Kayseri-Ebene (+). Beide Steine 


(1) Felsefe Arkivi 2 (1947) S. 85 ff. u. Abb. 12 u. 16. 

(2) Vgl. BossErRt, Das H-H Wort fiiv « Malstein» in Belleten 16 
(1953) S. 498. 

(3) Vgl. T. u. N. Ozct¢, Ausgrabungen in Kavahdyiik, 1949, 
Taf. VI-X u. XLIX-LI. 

(*) Jahrb. f. Kleinasiat. Forsch. 1 (1950-51) S. 219 u. 222. 
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sind zwar viel kleiner, jedoch oben gleichfalls abgerundet, gedrungen 
in ihren Proportionen und in viereckige Basen eingelassen. Diese 
Stelenform war eine Zeiterscheinung und ist daher nicht nur auf 
hethitisches Gebiet beschrankt. In Urartu — um in Kleinasien zu 
bleiben —- finden sich in der gleichen Zeit verwandte Stelentypen, 
auch sie in quadratische Basen eingezapft (1). Mit einiger Zuversicht 
méchte ich also den Dikilitas in eines der drei ersten Jahrhunderte 
des 1. Jahrtausends datieren und abwarten, ob Scherbenfunde oder 
Sondagen noch eine genauere zeitliche Festlegung erméglichen. Ver- 
gleiche mit Stelen- oder Massebenreihen aus Palaestina und Assyrien 
wiirden m. E. auch zu keiner praziseren Datierung fiihren (?), sofern 
in der Umgebung des Dikilitas noch weitere Malsteine gestanden haben 
sollten. Auch die technische Leistung, die sich in der Beférderung 
des sehr schweren Steines iiber weite gebirgige Strecken und in seiner 
_Aufrichtung und Versenkung in die Basis bekundet, ist zwar auf hethi- 
tischem Gebiete einmalig, aber nicht fiir die Datierung des Denkmals 
verwertbar. Schon aus alteren Perioden der Menschheitsgeschichte sind 
da und dort erstaunliche Bewdltigungen von Steinkolossen bekannt. 


Ist der Dikilitas nach dem Untergange des Grossreiches errichtet, . 


so haben wir in ihm das erste spdthethitische Beispiel eines in freier 
Landschaft am Fusse eines Berges aufgestellten fwuasi-Steines zu 
sehen. Zum mindesten die hethitischen Siedlungen der unmittelbaren 
Umgebung werden sich von Zeit zu Zeit in Prozessionen dem Steine 
genaht haben. Ob man auch aus der Hauptstadt Malatya den Dikilitas 
besuchte, muss dahingestellt bleiben. Uber Einzelheiten solcher 
huuast-Prozessionen unterrichten bis jetzt nur Texte aus Bogazkéy (°). 
Es ware an der Zeit, dass einer der jiingeren Hethitologen das gesamte 
Material tiber die fuuasi-Steine unter Bentitzung der zahlreichen 
unverdffentlichen Texte vorlegte. Es wiirde eine religionsgeschichtlich 
héchst bedeutsame Arbeit werden! 

Nach freundlicher Mitteilung von Kollegen H. Otten-Berlin 
(15. VII. 58) geben die unverdéffentlichten Bogazkéytexte « keinen 
Hinweis fiir die Frage, ob sich bei in freier Landschaft, also ausserhalb 
von Siedlungen stehenden Auuasi-Steinen, Bauten irgendwelcher Art 
befanden. Aus den ver6ffentlichten Texten scheint KUB VII 25 am 


(}) Vgl. F. W. Konic, Handb. d. chald. Inschy. II, 1957, Taf. 119, 
Nr. 121, 124-126 sowie weitere Beispiele auf Taf. 120-121. 

(7) Vel. H. GRESSMANN, Altovient. Bilder z. Alt. Test. 1927, Abb. 
410-423. 

(8) A, GoETZ2E, Kleinasien®, 1957, S. 163 u. 168. 
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ehesten einen Hinweis in der gesuchten Richtung zu geben. Es fragt 
sich nur, wie weit sich der K6nig von der Siedlung entfernte, wenn 
er ein Pferd benutzte ». 

Auf meine Anfrage vom 16. IV. 58 an Kollegen Tahsin Ozgiic- 
Ankara, wie es sich mit den Steinkreisen des Dikilitas verhalte, sandte 
dieser mir am 29. V. 58 dankenswerterweise eine Bleistiftskizze, die 
den Grundriss des Dikilitas mit seinem Steinkreis veranschaulicht. 
Ich habe seine nichtreproduzierbare Skizze durch Klaus Bockmann- 
Istanbul umzeichnen lassen (Textabb. 2). Ozgiic fiigte vier Aufnahmen 
des Monumentes bei, auf denen jedoch der Steinkreis selbst nicht zu 
sehen ist. In seinen Erlauterungen geht Ozgiic auf die iibrigen Stein- 
kreise leider nicht ein. Er bemerkt lediglich, dass die mértellose, aus 
unbehauenen Steinen errichtete Ringmauer 0,40 m dick sei und der 
innere Ringdurchmesser 4,00 m betrage. Der Dikilitas stehe genau im 
Kreismittelpunkt. Seine Basis besdsse eine Aussparung, in der ein 
Zapfen hineinpasse. Einige Liicken an den Seiten seien mit kleinen 
Steinen ausgefiillt. Der Dikilitas erinnere an die H-H Stele von 
Karahiiytik. 

Als ich im Sommer 1958 in der Umgebung von Malatya arbeitete, 
machte ich am 25. Juli von Malatya aus einen Abstecher zum Diki- 
litas, den ich diesmal iiber Elbistan auf schlechten Feldwegen oder 
querfeldein erreichte. Die Fahrt dauerte im Jeep von Malatya bis 
zum Dikilitas etwa 4 Stunden. Seit meinem letzten Besuche waren 
Schatzgraber am Werke gewesen und hatten an der Siidfront des 
Monumentes eine gréssere Grube ausgehoben, die die etwa vorhan- 
dene Umfassungsmauer an dieser Stelle griindlich zerstorte. Aus den 
ausgeworfenen Steinen, deren Zahl unerheblich war, lasst sich jedoch 
schliessen, dass die « Ringmauer » die nach Ozgiic einen Abstand von 
etwa 1,00 m von den Mitten der Basis-Seiten gehabt haben muss, 
héchtens aus einer einzigen Schicht kleiner und kleinster Feldsteine 
bestanden haben kann. Soweit die nachste Umgebung des Monumen- 
tes sich noch in unbertihrtem Zustande befand, vermochte ich zwar 
da und dort Feldsteine im Boden zu gewahren, sie fiigten sich jedoch 
nicht zu der von Ozgii¢ postulierten Ringmauer. Lediglich in 2,00 m 
Entfernung von der Nordwest-Ecke der Basis zeichneten sich, sofern 
der Augenschein nicht triigt, geringe Reste einer étwa 0.50 m dicken 
Rundmauer (?) ab, die sich im Gelande jedoch nicht weiter verfolgen 
liess. Von den tbrigen Ringmauern waren keinerlei Spuren zu ent- 
decken. So beschrankte ich mich darauf, den Grundriss des Dikilitas 
so genau wie méglich aufzunehmen (Textabb. 1). Der Plan musste 


Textabb. 1. —- Grundriss des 
Dikilitas bei Elbistan 
(Bossert) 


Textabb. 2.- 
Grundriss 
des Diki- 
litas (nach 
einer Skiz- 
ze von T. 
Ozgiic). 
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schematisch ausfallen, denn weder die Basis noch der Obelisk ist der 
Abniitzung und Verwitterung wegen ganz genau zu vermessen. Ledig- 
lich die Masze des Zapfenloches sind zuverlassig. Die urspriinglich 
gewiss vorhandene Glattung aller Seitenflachen des Obelisken hat 
sich am besten an der Siidseite erhalten. So wurden auf ihr die erwahn- 
ten Ritzzeichnuugen angebracht, allerdings nur bis in Reichhéhe. Es 
handelt sich ohne Frage um spatere Zutaten, deren Alter nicht genauer 
anzugeben ist. Bei dem grelien Sonnenlicht des Julitages warfen die 
Petroglyphen keine Randschatten, sodass sie weder gezeichnet noch 
fotografiert werden konnten. Ich muss es meinen Nachfolgern iiber- 
lassen, das Versdumte nachzuholen und durch eine Grabung die 
Ozgiicschen Angaben zu iiberpriifen. Eine solche Untersuchung ware 
mit geringen Mitteln in wenigen Tagen durchzufiihren. Sie miisste 
allerdings vorgenommen werden, ehe weitere Schatzgraber die Umge- 
bung des Monumentes vollig durchwiihlt haben. Fiir die Geschichte 
der hethitischen Kultdenkmaier diirften die Ergebnisse einer wissen- 
schaftlichen Sondage vielleicht von besonderer Bedeutung werden. 


C. Diiliik - Doliche 


Doliche, das heutige Diiliik, liegt in Luftlinie etwa 11 km nérd- 
lich von Gaziantep. Im Laufe der Jahre habe ich den durch den Doli- 
chenus-Kult bertthmt gewordenen Ort mehrere Male besucht. Franz 
Cumont war einer der ersten, der sich 1907 in Diiliik griindlich umsah 
und seine Beobachtungen in einem Doliché et le Zeus Dolichénos 


_ betitelten Abschnitt ‘seines Buches Etudes Syriennes (1917 S. 175 ff) 


bekannt machte. Nach Cumont ist der Tempel des Dolichenus auf 
dem sich etwa 1200 m iiber dem Meere erhebenden Gipfel eines « Diiliik 
Baba » genannten Berges zu suchen, zu dem man in einer Gehstunde 
vom Dorfe aus gelangt. Die Stelle des heidnischen Tempels nimmt 
nach Cumont heute das Grabmal eines islamischen Heiligen ein. Die 
Tiirbe des Diiliik Baba, so hiess der Heilige im Volksmunde, war bis 
auf Atatiirk ein oft besuchter islamischer Wallfahrtsort. Heute liegt 
das aus der Zeit des Yavuz Sultan stammende Heiligengrab verfallen 
und verlassen da und nur selten verirrt sich ein Besucher an diesen 
Ort, von dem man eine wundervolle und umfassende Aussicht geniesst. 

Wahrend der auf den ersten Weltkrieg folgenden Besatzungszeit 
wurde nach verldsslichen Nachrichten, die ich in Gaziantep erhielt, 
ein Kultbild des « Gottes auf dem Stier » von den Franzosen aus Diiliik 
abtransportiert. Der Verbleib des Monumentes liess sich nicht-ermitteln, 
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im Louvre steht nur ein Basaltrelief aus der « Gegend von Gaziantep ». 
Ein noch vorrémisches Relief des gleichen Gottes, das jetzt in Adana 
aufbewahrt wird, stammt nicht, wie allgemein angegeben wird, aus 
Diiliik, sondern nach dem Museumsinventar aus Zafer K6yii, dessen 
genaue Lage aus den vorhandenen Nachschlagewerken nicht festzu- 
stellen ist. Das Relief, vom Kunsthandler M. Tevfik gekauft, kam im 
Jahre 1929 nach Adana (?). Nachforschungen nach dem genannten 
Kunsthandler blieben erfolglos. In den Listen der Dérfer des Vilayets 
Gaziantep wird ein Ort « Zafer kéyii» (oder ahnlich lautend) nicht 
verzeichnet. So ist der wohl auf den friiheren Direktor A. R. Valgin 


Textabb. 3. — Karte von Diliik und Umgebung (Bossert) 


zurtickgehende Eintrag des Adanaer Museums-Inventars heute nicht 
mehr richtigzustellen. > 

Wer den Dolichenus-Tempel finden will, muss auf dem Diiliik 
Baba graben (vgl. Textabb. 3). Dass der spathethitische Tempel einige 
hundert Meter 6stlich der Tiirbe des Diiliik Baba zu suchen sein wird, 
ergab sich aus einem von mir am 21. VI. 57 aufgelesenen Bruchstiick 
einer Basalt-Skulptur. Etwas siidlich von einer damals offen liegenden 
Sondage, die ein Schatzgraber (!) 1956 unternehmen konnte, bei der 


(1) Vgl. Archaeol. Anzeiger, 1940, Sp. 585-586, Abb. 17; P. MERLAT, 
Répertoire des inscriptions et monuments figurés du culte de Jupiter Doli- 
chénus, 1951, S. 3, Abb. 1. 
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ausser Mauerresten, deren Verlauf m. W. weder auf einem Plan noch 
durch fotografische Aufnahmen festgehalten wurde, nichts Wichtiges 
herauskam, fand ich das erwahnte Bruchstiick. Es ist ein etwa 22-25 cm 
breiter und 22 cm hoher Splitter vom Kopf eines Stieres. Ein Auge, 
ein Ohr und ein Teil des dariiberliegenden Hornes blieben erhalten 
(vgl. Taf. VI, Abb: 10 unten). Auf dem Stierkopfe diirfte etwas ge- 
standen oder gelegen haben, wie eine vom Hornwulst iiberragte, 
2 cm eingetiefte horizontale Flache erkennen 1lasst (vgl. Taf. VI, 
Abb. 10 oben). Dass. das Bruchstiick zu einem Stiersockel einer spat- 
hethitischen Kultstatue zu erganzen ist, scheint mir wahrscheinlich. 
Zwart pflegt der Wettergott immer auf dem Riicken, nie auf den Kép- 
fen seiner heiligen Tiere zu stehen, aber man hat gelegentlich auf den 
K6pfen der Tiere, die den Gott tragen, Opfermulden angebracht, wie 
eine jetzt im Istanbuler Museum befindliche Kultstatue des « Gottes 
auf dem Lowen » aus Zincirli zeigt (1). Auf diesem Bildwerk ist sogar 
der Kopf des Léwenfiihrers mit einer Opfermulde versehen! Was 
auch immer der Sinn des Stierpostamentes gewesen sein mag, es 
handelt sich um eine Bildhauerarbeit bester Qualitat, die zum hethi- 
tischen Wettergott-Tempel gehért haben mag. Dieser Tempel kann 
sich nicht allzuweit vom Fundort erstreckt haben, denn in der 
Nahe soll ausserdem ein Basaltrelief mit einem Tebensbaum bei ~ 
Ackerarbeiten aufgedeckt worden sein, iiber dessen Verbleib nichts 
verlautet. 

Bei dieser Gelegenheit méchte ich auf zwei spathethitische Opfer- 
schalen in Doppelstierform atfimerksam machen, die im Museum zu 
Gaziantep aufbewahrt werden, zwar nicht aus Diiliik stammen, aber 
kleine Repliken des dortigen Altars sein mégen (vgl. Taf. VI, Abb. 11). 
In beiden Stiicken haben wir summarisch gearbeitete Massenware 
aus hellgranem oder schwarzem Basalt vor uns, wie sie tiberall in 
spathethitischen Siedlungen des Gaziantep-Vilayets gefunden werden 
diirfte. Die zerbrochene Schale (links) ist 25 cm lang und 9 cm hoch, 
die rechte Schale 23 cm lang und 8,5 cm hoch. Hine kleinere Schale 
gleicher Art sah ich bei Bauern in der Nahe der syrischen Grenze; 
sie war 14 cm lang, 6 cm hoch und etwa 9,5 cm breit. 

D. G. Hogarth, der 1908 Diiliik besuchte, machte einen Abste- 
cher nach Sam, wo er einen gemauerten Teich mit heiligen Fischen 
sah (?). Die Bauern wollten ihm tiber die Bedeutung des Fischteiches 


() Bossert, Altanatolien, 1942, Abb. 903. ; 
(?) Liverpool Annals of Archaeol. and Anthropol. 2 (1909) S. 174. 


ane ss Te, Bosser’ 
keine nahere Auskunft geben, liessen aber immerhin durchblicken, 


dass es sich um einen Wallfahrtsort (ziyaret) handle. Da Sam am 
Fusse des Diiliik Baba mit seinem Dolichenus-Heiligtum liege, sei 


es wahrscheinlich, meint Hogarth, dass auch dem Fischteich ein 


hohes Alter zukomme. Vielleicht wollte Hogarth den Fischkult irgend- 
wie mit der Paredra des Dolichenus zusammenbringen. An sich ware 
dies nicht unmdglich, sofern die Dea Syria, die Atargatis-Derketo, 
fiir die Fischteiche unterhalten wurden, mit der Genossin des Solda- 
tengottes zusammenfiele. Da Hierapolis, einer der Hauptkultorte der 
Dea Syria, nicht weit von Doliche entfernt sei, hielt dies A. H. Kan 
sogar fiir «fast sicher » (4). Allerdings darf nicht tibersehen werden, 
dass «Fische» weder auf Dolichenus-Darstellungen vorkommen, 
noch inschriftlich erwahnt werden. Als ich am 11. X. 1946 mit dem 
Kollegen Ernst Diez nach dem 5 km westlich von Diiliik gelegenen 
Sam titt, besichtigten wir auch den unmittelbar bei der Moschee 
angelegten Fischteich. Zum Schutze der Fische war der viereckige 
Wasserbehalter dicht mit Reisig tiberdeckt, dessen zeitweilige Ent- 
fernung die Bauern nicht erlaubten. So konnte ich den Quell-Teich 
mit seinen zahlreichen Fischen nicht fotografieren. Herumliegende 
byzantinische Kapitelle und Saulentrommeln lassen darauf schlies- 
sen, dass der Moschee ein christlicher Bau voranging. Aufgelesene 
eisenzeitliche Scherben sprechen fiir eine hethitische Besiediung 
Sam’s in der 1. Halfte des 1. Jahrtausends v. Chr. 

Wiirde das Vorkommen von heiligen Fischteichen innerhalb der 
Tiirkei auf Orte beschrankt sein, die wie Sam, Hayirvan und Urfa 
Syrien benachbart sind, so ware die Méglichkeit, den Fischkult mit 
der Dea Syria zusammenzubringen, ernsthaft zu erwagen. Ohne auf 
die von Cumont in Les Religions orvientales (1929, S. 225, Anm. 51) 
und F. W. Hasluck (Christianity and Islam under the Sulians (Band I, 


1929, S. 244-249 § 3 «Sacred Fish »)], zusammengetragene Literatur ~ 


eingehen zu wollen, méchte ich nur den von Cumont und Hasluck 
nicht erwahnten H. v. Moltke zu Worte kommen lassen, der im April 
1838 und Januar 1839 in tiirkischen Diensten nach Urfa, dem alten 
Edessa, reiste. Der junge Hauptmann im Generalstabe schildert 
seine Eindriicke an zwei Stellen seiner Briefe tiber die Zustinde u. 
Begebenheiten in d. Tiirket (6. Aufl. 1893, S. 243 u. 361), wovon die 
letzte wiederholt sei. « Mein Lieblingsspaziergang in der Stadt ist 
ein grosses Bassin voll klaren Wassers mit zahllosen Fischen; diese 


(1) fuppiter Dolichenus, 1943, S. Of. 
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Abb. 1. — Gebetsgestus des Konigs Uarpalana anf dem 
Felsrelief von Ivriz (Zeichnung des Verfassers) 


Abb. 2. — Gesamtansicht des Felsreliefs bei Ivriz 
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a 


Abb. 3. - Die restaurierte Stele von Bor des Kénigs Uarpalaua Abb. 4. — Kénig Uarpalaua vom Felsrelief in Ivriz 
(Museum zu Istanbul) . (Gipsabguss im Museum zu Istanbul) 
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Abb. 5. 


Der Diklitas bei Elbistan 


Abb. 7. 


Der Dikliltas bei Elbistan 


Abb. 8. Abb. 9. 
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Abb. 10. — Basaltbruchstiick eines spathethitischen 
Stiersockels aus Diiliik (Museum zu Gaziantep) 


— 


PROMS sacs a SAZAA ES f ibaa ae Reed Mea ee 


Abb. 11. — Zwei spathethitische Opfergefasse aus Basalt 
(Museum zu Gaziantep) 


Abb. 13. — Fische tummeln sich im Teiche von Eski Darende 
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Abb. 14. — Zuleitung der Quelle zum Fischteich von Eski Darende 


Abb. 15. — Altar aber 


dem unterirdischen 
Fischteich der hl. 
Jungfrau von Pigi, 
Istan bul. Die auf- 
gestellten Schalen 
und Becken dienen 
zur Entnahine von 
Wasser fiir Wasch- 
ungen und 7Trink- 
zwecke. Vor dem 
Altar im Fussboden 
ein Marmorbecken 
fiir den Wasser- 
ablauf 
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Abb. 16. — Blick in die rechte Ecke des Fischbeckens 
der hi. Jungfrau von Pigi, Istanbul 


Aces 
ie 
A a beets brain 


ite ety una 
vest Ou ae 


Abb. 17. — Eingang zum Quellheiligtum der hl. Jungfrau von Pigi, 
Istanbul (Skizze von Klaus Bockmann-Istanbul) 
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Abb. 18. — Faustkeil aus Ditlik 


Abb. 20. 
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; ry 4 i Abb. 22. — The inner and outer «cartwheel» doors to 
Ache the nine-grave tomb, taken from within (Diiliik Baba) 
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Abb. 21. — Double «cartwheel» stone-doors 
to the nine-grave tomb (Diiliik Baba) 


Abb. 23. — Single « cartwheel » stone-door to the 
six-grave tomb (Diilik Baba) 
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Tiere sind Siaret oder geweiht; Nimrod hat sie in den Teich gesetzt, 
und wer davon isst, wird blind; wenn man ihnen eine Handvoll Erb- 
sen zuwirft, so folgen sie einem zu Hunderten wie ein Schwarm Hunde 
langs dem Ufer. Der eine Rand des Wassers ist von machtigen Plata- 
nen umgeben, an dem anderen erhebt sich die Moschee Halil er-Rah- 
man aus weissem Sandstein ». Andere heilige Fischteiche wie die in 
Tavsanl (zwischen Bursa u. Kiitahya), Karahisar (in Phrygien) und 
Darende (westlich Malatya) sind zu weit ab, als dass man mit einiger. 
Wahrscheinlichkeit von «syrischem » Einfluss sprechen diirfte. Im- 
merhin kénnten rémische Legionare den Kult von Syrien aus in 
Kleinasien verbreitet haben. 

Alle mir bekannten heiligen Fischteiche sind Quellwasserbecken, 
in denen sich die Fische natiirlich vermehren. Meist werden. Quellen 
in unmittelbarer Nahe von Moscheen gefasst, das Quellwasser spiilte 
die Fische in die Wasserbehalter hinein. So beobachtete ich in Darende 
an der Aussenwand einer romantisch in einer Schlucht ausserhalb 
der Stadt versteckten Moschee, die ich 1954 und 1958 besuchte, wie 
zahlreiche Fische in einer trichterartigen Mulde und ihren Zuleitungs- 
graben herumtobten (vgl. Taf. VII-VIII, Abb. 12-14). Dieses Fisch- 
bassin wird m.W. in der Literatur nicht erwahnt. Den Fischen werden, 
wie mir der Imam berichtete, von den Besuchern des in der Moschee 
befindlichen Heiligengrabes zuweilen Brotstiicke zugeworfen, was uns 
veranlasste, das gleiche zu tun. Dagegen liegt der « Baltkiz» (= mit 
Fischen versehen) genannte tiberdachte Quellwassertrog 2 km von 
Tavsanl entfernt in Moymul Koy an der Strasse nach Tuncbilek. 
Eine Moschee fehlt dort. In dem Bassin tummelten sich seiner Zeit 
etwa 15-20 gréssere Fische, die von den «zu Besuch » Kommenden 
mit Leblebi, gerésteten Kichererbsen, einer Spezialitat von Tavsanli, 
gefiittert zu werden pflegten. 

Wie zah sich althergebrachte Gewohnheiten iiber Jahrhunderte 
und Religionen weg erhalten kénunen, ist jedem Volkskundler und 
Religionshistoriker bekannt. Turk-Volker haben seit dem Mittelalter 
Kleinasien langsam unter den Islam gebracht, die Islamisierung ist 
erst unter Atatiirk zum Abschluss gekommen. Sollten die Fischteiche 
aus vorchristlicher Zeit stammen, so miisste angenommen werden, 
dass die Ostkirche nicht nur deren Pflege, sondern auch deren « Be- 
such » hingenommen hat. Da der Fisch (JX@Y2) ein heiliges christ- 
liches Symbol darstellt, ware eine stillschweigende Duldung, sofern 
sie nicht offene Abgétterei zur Folge hatte, verstandlich: die fiinf 
Buchstaben des griechischen Wortes erinnerten die Beter an Jesus (J) 
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Christus (X), Gottes (9) Sohn (Y), den Heiland (2). Dazu kommt, 
dass die von mir untersuchten Fischteiche von Quellen gespeist wer- 
den, die fast ausschliesslich bei spater von Moscheen iiberdeckten 
christlichen Kirchen entspringen. Der heidnische Brauch der Quell- 
Verehrung lebt bis heute in der Ostkirche sublimiert und « verdeckt » 
weiter. Prozessionen zu den ayazma, meist heiligen Quellen bei Kir- 
chen, sind beliebt und geradezu zu Volksfesten geworden. Sehr wohl 
méglich, dass sich aus dem « Besuch » der Fischteiche eine weder im 
Islam begriindete noch aus vorislamischer Zeit herzuleitende Abnei- 
gung gegen das Verzehren von Siisswasserfischen bei den Tiirken 
herausbildete: Siisswasserfische werden bis heute so gut wie nicht 
in Anatolien gegessen. Selbst in Istanbul finden Siisswasserfische fast 
ausschliesslich christliche Kaufer und werden daher m. W. nur auf 
dem Fischmarkt von Beyoglu (Pera), nicht im jenseitigen Istanbul, 
angeboten. 

Von dem bei den Unruhen vom 7. IX. 55 zerstérten beriihmten 
byzantinischen Quellheiligtum Balikli der hi. Jungfrau von Pigi (any) 
in Istanbul, das sich etwa 300 m landeinwarts des Silivri-Tores befand, 
blieb lediglich der Teich mit seinen Goldfischen unberiihrt. Da Goldfische 
erst im 17. Jahrh. nach Europa kamen, miissen frither andere Fischar- 
ten das Becken bevélkert haben. Die Goldfische sollten gewiss mit 
jhrer Farbe die bekannte Legende vom gebratenen Fisch, der in die- 
sem Becken wieder lebendig wurde, bekraftigen. Ob das zur Quelle 
gehérige, unter Justinian gegriindete Kloster bereits ein Fischheilig- 
tum vorfand, ist nicht zu ermitteln (+). Hasluck betont mit Recht, 
dass der Fischteich von Balikli aller Wahrscheinlichkeit nach nicht 
als Uberbleibsel einer alteren Fischverehrung anzusehen sei (?). Ob 
das von Hasluck erwahnte christliche Ayazma mit heiligen Fischen 
bei der Kirche der Panagia Pazariotisa in Gemlik (Bithynien) nach 
der Islamisierung weitergepflegt wurde, vermag ich nicht anzugeben (°). 
Nach Délger ist xny7 als Beiname Marias nicht vor dem 4. Jahrhundert 
zu belegen. Im 2. Jahrhundert bedeutete ayy «die Taufe » (‘). Hin- 
weise auf den IXOYS dxo anyfjc finden sich bereits in der aus dem 2. 
Jahrhundert stammenden Aberkios-Inschrift (5). 


(4) Vgl. J. DércER, IXOYL Band I, 2. Aufl. 1928, S. 91 f. 
(2) Vgl. Hasiuck, a.a.O. S. 249. 

(3) Vgl. Hasiuck, a. a. O.§S. 244 Anm. 3. 

(4) D6rcER, a. a. O. S. 95. 

(5) DOLGER, a.a. O. S. 87 ff. 
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Das Queltheiligtum von Balikli wurde, wie ich bei meinem letzten 
Besuch (2.1.59) feststellte, inzwischen in seinem Hauptteil hergestellt 
und bietet wieder den Zustand, den es mit seiner dariiberliegenden 
Kirche etwa 1835 repraesentierte (Taf. VIJI-IX, Abb. 15-17). Schon 
einmal war das Heiligtum am 24. III. 1821 durch die Janitscharen 
verwiistet und in den Jahren 1833-35 aufgebaut worden. Es sei auf 
das Buch von Mov, “H Zaoddyos yyy (Istanbul 1937, 251 Seiten), 
das alle alten Quellen und das bis zum Erscheinungsjahr vorhandene 
Schrifttum tiber Balikli verwertet, hingewiesen. Der unter dem Altar 
sich ausdehnende, durch Sdulchen gestiitzte unerirdische Quellteich 
ist seht niedrig eingewélbt und, ohne im Teich zu schwimmen, nicht 
vermessbar. Nach alteren Ikonen zu urteilen, lag das gefasste Quell- 
becken frither offen zu Tage und war nicht von einer Kirche iiberbaut. 
Fischwunder gleicher Art kennen schon antike Schriftsteller, unter 
anderen Herodot (IX 120; vgl. Berliner piilol. Wochenschr. 1913 
S. 915 ff). Aus altchristlicher Zeit wird ein solches Fischwunder in 
den Acta Petri iiberliefert. 

Auf die heiligen Fischteiche einzugehen schien mir auch aus einem 
anderen Grunde wichtig. Zwar spielt der Fisch in den K-H Ritualen 
kaum eine Rolle (vgl. unter « Fisch » in Realtex. d. Assyriol III 1957 
S. 68; E. Laroche, Revue d’ Assyriologie LIT 1958 S. 162), aber er ist 
als H-H Schriftzeichen aus Suvasa und Topada bekannt und erscheint 
bereits nicht selten als «Symbol» auf syro-hethitischen Siegeln des 
2. Jahrtausends. Da es in Siidlykien in Sura (lyk. Sure) ein Fischhei- 
ligtum des Apollon Surios gab, ist die Annahme nicht von der Hand 
zu weisen, dass luwische Volker den Fischkult unbeeinflusst von dem 
der Dea Syria in Anatolien verbreiteten. Denn zum griechischen 
Apolion-Kult gehért die Fisch-Divination nicht. Uber Sura, seine 
autiken Nachrichten und modernen Besucher vergleiche man den von 
Ruge verfassten Abschnitt «Sura 2» bei Pauly-Wissowa (2. Reihe, 
7. Halbband 1931 Sp. 960f.). Hans Rott machte tiber seinen Besuch 
der Rutinen von Sura folgende Angaben: « Neben der lagunenartigen, 
schmalen Seebucht steht schon halb im Sumpfwasser ein kleines 
Tempelheiligtum des Apollo Surius, dessen Priester dem Kult des 
weit beriihmten Fischorakels oblagen. Einen Steinwurf von Tempel 
und Quelle entfernt baute man in christlicher Epoche eine Kirche » 
(Kleinasiat. Denkmdler 1908, S. 342). Man sieht auch hier wieder, 
wie die den Tempel abldsende Kirche den Fischkult weitergepflegt 
haben konnte. Fiir Sura wird dies allerdings nicht iiberliefert. Unter 
den antiken Schriftstellern diirfte Polycharmos von Naukratis der 
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wichtigste sein, weil er im 2. Buche seines verlorengegangenen Werkes 
Avutaxad das lykische -Fischorakel am ausfiihrlichsten beschreibt. In 
dem bei Athenaeus (Deipnosophisiae VIII 333d) angeftihrten Poly- 
charmos-Zitat, das allerdings Sura nicht erwahnt, aber sich nach 
Stephanus Byzantinus («Sura, die lykische Orakelstatte, von der 
Polycharmos in den Avxitaxd spricht ») auf diese Stadt beziehen muss, 
finden sich folgende Angaben: « Nahe bei der Ktiste des Meeres ist 
ein heiliger Hain des Apollon, in dem sich ein Strudelloch im Sande 
befindet. Diejenigen, die das Orakel befragen wollen, haben zwei Holz- 
spiesse bei sich, an denen je zehn gebratene Fleischstiicke stecken. 
Der Priester setzt sich stillschweigend beim Haine hin, der Orakel- 
befrager aber wirft die Spiesse in den Strudel und wartet ab, was 
sich ereignet. Nach dem Hineinwerfen der Spiesse fiillt sich der Stru- 
del mit Meerwasser und es gelangt eine so ausserordentliche Menge 
von Fischen hinein, dass man tiber das unerhorte Schauspiel erstaunt. 
Sobald, der Orakelpriester die Fisch-Arten angektindigt hat, empfangt 
der Orakelbefrager seinen Orakelspruch tiber die Dinge, die ihm am 
Herzen lagen », Die Fische werden also durch in’s Meerwasser gewor- 
fene Fleischstiicke angelockt, ihre Spezies durch den Priester ermittelt 
— Polycharmos nennt einige der dort beobachteten Fische mit Na- 
men — und aus den Fischarten die Zukunkt erschlossen. Das zweite 
Athenaeus-Zitat aus dem 10. Buche der nicht erhaltenen « Geogra- 
phie » des Ephesiers Artemidoros ftihrt nicht viel weiter (VIII 333 f). 
Ausser Fleisch an Spiessen werden auch Kuchen- und Brotstiicke den 
Fischen zugeworfen. Von spateren Autoren ist Cl. Aelianus bemer- 
kenswert, der im 5. Kapitel des VIII. Buches de natura animalium 
erklart, die Weissagung in Sura erfolge durch Beobachtung der ver- 
schiedenen Bewegungen der Fische, ihrer Anzahl sowie ihrer Nahrungs- 
aufnahme oder -verweigerung, weshalb Plutarch (de solertia anima- 
lium 23, 11) mit einigem Recht das Sura-Orakel zu den Vogelorakeln 
in Parallele setzt. Plinius erwahnt die Orakelstatte gleichfalls, nennt 
den Ort aber latinisiert Surium (naturalis historia XXXII 2, 8). Von 
den alten Brauchen ist heute nur das Fiittern der Fische, das man 
fiir gliickbringend halt, tibrig geblieben. Wie ehedem sind die Fische, 
aus deren Verhalten nirgends mehr Riickschliisse auf die Zukunft 
gezogen werden, fiir die Besucher unantastbar. 

Diiliik ist einer der wenigen Orte in der Tiirkei, die mit Unter- 
brechungen seit dem Paldolithikum bis auf den heutigen Tag besie- 
delt blieben. Kinen Faustkeil von der respektablen Lange von 18,5 cm 
und 6,5 cm grésster Dicke las ich auf der Hochebene dicht hinter dem 
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Dorfe auf (vgl. Taf. X, Abb. 18). Er mag dem Acheuléen angehéren, 
Uber Silexklingen, die vielleicht dem Clactonien zuzuordnen sind, 
berichtete friiher Muine Atasayan (4), was M. Pfannenstiel zu der 
heute wohl nicht mehr ganz zutreffenden Bemerkung veranlasste, 
dass Diiliik die altesten bisher bekannten Funde der Tiirkei geliefert 
habe (?). Steinbeile aus griinem Stein, also doch wohl schon chalko- 
lithischen Charakters, sollen nach Hogarth (*) haufig gefunden wer- 
den, er selbst hat ein solches aufgespiirt. Im 2. Jahrtausend fliessen 
die Funde reichlich; viele der Dinge, die als « von Gaziantep » stam- 
mend in den Handel kommen, sind bei Raubgrabungen und Ackerar- 
beiten der Bauern in Diiliik zu Tage geférdert worden. Dem 1. Jahr- 
tausend zuzurechnende Grabfunde,. darunter Schmuck, assyrische 
und einheimische Rollsiegel, ferner, besonders haufig, Stempelsiegel 
aus Glasfluss, sind bemerkenswert. Von den aus rémischer Zeit ange- 
legten Felsgrabern, (fast jedem Hause in Diiliik dient eines dieser 
Graber als Keller oder Vorratsraum), sind manche mit Fresken oder 
Reliefs versehen, die durch die zweckwidrige Benutzung der Raume 
dem Untergange geweiht sind. Da die Bevélkerung Von Diiliik sich 
Fremden gegentiber, um es milde auszudriicken, wenig aufgeschlossen 
zeigt, ist es nur ausnahmsweise mdglich, die Felskammern, denen 
meist Hausser vorgebaut sind, in Augenschein zu nehmen. Trotzdem 
gelang es mir 1946, in ein nach meiner Erinnerung achteckiges, gut 
ethaltenes Felskuppelgrab einzudringen, da es einem wirtschaftlichen 
Zwecke noch nicht zugefiihrt war. Bis fast zur Decke mit Steinen und 
Schutt gefiillt, liess das Grab nur eine fliichtige und unbequeme Besich- 
tigung, doch kein Fotografieren zu. Die Wandsektoren waren im 
Oberteil mit Reliefs geschmiickt, die mir fiir die Jenseitsvorstellungen 
rémischer Zeit aufschlussreich zu sein schienen. Mit Unterstiitzung 
von Frau Sabahat Gégiis wurde ich beim « Halk Evi», dem Volkshaus, 
in dem damals die Museumsbestande in Gaziantep notdiirftig unter- 
gebracht waren, vorstellig. Man versprach mir, das Grab zu sdubern 
und mit einer Holztiire zu versehen. Leider konnte ich aus Zeitmangel 
den Erfolg meiner Bemiihungen nicht abwarten und fiir die Wissen- 
schaft fruchtbar machen: ich habe das Grab seit 1946 nicht mehr be- 
sucht. Frau Gogiis leitete mir spater Aufnahmen einzelner Reliefs 
zu, die von einem Fotografen ohne methodische Schulung gemacht, 


() Tiivk Antropoloji Mecmuast 15 (1939) S. 314 ff. 
(?) Die altsteinzeitl. Kultur Anatoliens, 1941, S. 15. 
(*) Vgl. a.a.O. S. 174. 
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wenig befriedigend ausfielen und zu einer Wiedergabe und Deutung 
der Darstellungen meist nicht ausreichten. Das spatrémische Grab 
ist in einzelne Seitenraume gegliedert, die sich in Bogenstellungen zum 
Zentralkuppelraum 6ffnen. (Taf. XI, Abb. 19), bei der sich der Schutt 
bis fast zum Bogenscheitel hauft, zeigt im Zwickel einen kranzhal- 
tenden gefliigelten Genius, dessen Linke mit einem Schwert(?) be- 
wehrt ist. Unter der von Pilasterkapitellen getragenen Kuppel, von 
der zwei durch eine erhabene Rille getrennte Stichkappenansdtze 
sichtbar werden, lauft ein Efeuwellenband. Auf einem der Reliefs 
(Taf. XI, Abb. 20) sitzt der Herrscher der Unterwelt auf dem Thron. 
Uber seine Linke hangt das Umhangende herab, seine erhobene Rechte 
begriisst den fast nackten, das Kerykeion hochhaltenden Hermes, 
der die gefliigelte Seele mit der Rechten nach sich zieht und vor- 
stellt. Das Geschlecht der Seele, deren einer Fliigel abgeschlagen ist, 
bleibt ungewiss, da ihr Kopf (wie der des Hermes und. Pluto) zerstért 
ist. In dem Halbdunkel des Grabraumes konnte ich tiber die tibrigen 
Szenen, deren Aufnahmen nicht gelungen sind, keine Klarheit gewin- 
nen. Hoffentlich hat man das seiner architektonischen Gestalt wie 
seines Bilderzykius wegen kennenswerteste Grab Diiliiks inzwischen 
unter Aufsicht gestellt! Bei dieser Gelegenheit ist es mir eine angeneh- 
me Pflicht, Frau G6giigs meines Dankes fiir ihre Unterstiitzung der 
von mir wahrend 12 Jahren im Vilayet Gaziantep durchgefiihrten 
Arbeiten zu versichern. 

Mit grosser Herzlichkeit wurden wir 1957 von Herrn Merill N. 
Isely, dem Pfarrer und Administrator des amerikanischen Kranken- 
hauses in Gaziantep, empfangen. Er liess es sich nicht nehmen, meine 
Frau und mich in seinem Wagen nach einem anderen ré6mischen Gra- 
berviertel, zu fahren, das sich am Westhang des Diiliik Baba entlang- 
zieht. Ich kannte zwar diese Felsgraber von friiher her, hatte ihnen 
aber keine Aufmerksamkeit geschenkt. Pfarrer Isely, der christlichen 
Archaeologie mit Eifer und, Liebe zugetan, hatte einige dieser Graber, 
die langst ausgeraubt waren, auf eigene Kosten séubern lassen, sodass 
wir diese bequem besichtigen konnten. Nach unserer Riickkehr in’s 
Krankenhaus iiberreichte mir Herr Isely ein zweiseitig bedrucktes 
Blatt, auf dem er seinem engsten Freundeskreise einige Ergebnisse 
seiner Graberforschung mitteilte. Dem Who shall roll away the stone 
for us from the door of the tomb? betitelten Privatdruck entnehme ich 
mit Erlaubnis des Verfassers neben den von Herrn Kiaus Bockmann- 
Istanbul umgezeichneten Abb. 21-23 (Taf. XII-XIII) das Folgende in 
leicht gektirzter Form, da ich weiss, dass Iselys Beitrag zur christ- 
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lichen Archaeologie in dieser Festschrift einen Leserkreis findet, dem 
auch nebensachliche archaeologische Tatbestande willkommen sind, 
sofern sie dem Verstandnis der Heiligen Schrift dienen. 

« Have you ever thought about the door of the tomb, where 
Joseph of Arimathea and Nicodemus placed the body of Jesus, our 
Lord and Master, when they took it down from the cross? Have you 
considered the problem of the women, as they hurried to the tomb 
that first Easter morning, and what they meant when they asked each 
other, ‘‘ Who shall roll away the stone for us?” Jf you could make a 
trip to the west ridge of Diiliik Baba, you would understand the pro- 
blem of rolling back the stone, “for it was very large’. The archae- 
ologists have not yet made a detailed study of the area. Undo- 
ubtedly many of the tombs of Diiliik Baba date from 100 B.C. to 
200 A.D. 

There are two basic plans for the tombs on the west ridge. One 
atrangement provides for six grave-coffins, two each in semi-circular 
recesses cut in the three walls of the four yard square tomb. The 
other arrangement has a three square central chamber which opens 
out into three small chambers, which in turn have three graves each, 
one oneach side. As in the “ garden tomb” in Jerusalem the coffin 
sides are part and parcel of the solid rock — the one in Jerusalem 
being badly broken, while those on Diiliik Baba are complete. In 
the six-grave tomb there is a pillar or altar, which is also seen in 
relief outside another tomb. The arrangement of two tombs in the 
four directions indicates that they were made at a time previous to 
the Christian era. 

The point which is of special interest is that the entrances to these 
tombs can be closed by solid stone wheel doors, which are still com- 
plete and in place. Recesses were cut to the left into which the stone 
,, cartwheel ” door could be rolled back. In the tombs of the kings in 
Jerusalem one is shown fragments of stone, but nothing as perfect 
as those on Diiliik Baba. For some time we have known of,and shown 
our visitors, the inner, largest “‘ cartwheel ’’ door, which is five feet nine 
inches in diameter and eleven inches thick, weighing more than a 
ton. When the entrance was cleaned out last fall, a second outer 
“cartwheel” door was discovered. It was closed in place, and the grave 
robber had gone in over the top of it, by removing the great slab 
forming the top of the entrance way. The two door posts narrowing 
the outer entrance passage, so that this outer ‘“‘ cartwheel ” would 
completely close the same, are now lengthwise in the passage way. 
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The outer “cartwheel” is four feet nine inches in diameter and twelve 
inches thick, weighing an estimated 1800: pounds. This nine-grave 
tomb with inner and outer “ cartwheel’ doors must have been the 
family tomb of a very wealthy and prominent family. The door of 
the six-grave tomb was smaller, being three feet six inches in diameter 
and only ten inches thick. Still its estimated weight is more than 750 
pounds. Thus one can see that it would not have been an easy 
task for any woman or several together to roll away the stone. 
Several men with levers or crowbars would be needed to open the 
tomb ». 
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IL CONCETTO SUMERICO DI « ME» 
NELLA SUA ACCEZIONE CONCRETA 


Giorgio R. CastTeLLINo ~ Roma 


Uno dei concetti base del pensiero e della civilta sumerica @ 
quello che i Sumeri esprimono con il termine «me». Esso ricorre nei 
testi religiosi, mitici, cultuali, negli inni alle varie divinita, e serve 
in genere a designare le «norme» divine che regolano il mondo nel 
suo complesso, nonché le varie attivita e uffici degli déi e degli uomini. 

Perd, se gli studiosi si trovano in genere d’accordo sul valore 
fondamentale del termine, non si pud dire tuttavia che esso sia stato 
esaurientemente analizzato sotto tutti i suoi aspetti. 

Il Landsberger, cui si devono le prime definizioni scientifiche 
del termine, nel 1924 considerava il «me» come una «specifisch 
gottliche Gewalt (Funktion), od. ‘ heilige Macht’ » (1), Qualche an- 
no piu tardi, in un’importante prolusione, ritornando sull’argomento, 
dava di « me » la definizione seguente: « géttliche Ordnung von ewiger 
unveranderlicher Geltung » (2). Codeste definizioni sono tuttora va- 
lide, e ad esse si richiamano direttamente o indirettamente gli stu- 
diosi che in seguito s’occuparono del termine (°). 

Considerando quindi come generalmente ammesso che « me » vale 
«norma divina ideale e immutabile che regola il mondo e tutti gli 
aspetti e le attivita della vita », rimane ancora un punto da chiarire. 
Ed @ questo: in alcuni testi i «me» compaiono come qualcosa di 
concreto e di tangibile, come « oggetti» materiali, suscettibili di es- 
sere manipolati e trasportati. Nasce quindi il problema come pos- 


(1) AfO 2 (1924) 66. 

(?) Islamica 2 (1927) 369. 

(?) Th. JACOBSEN, JNES 5 (1946) 139 n. 20; ZA NF 18, 101s, n. 13; 
S. N. KRAMER, Sumerian Mythology, 64 ss; Sumerian Historiography, in 
Isvael Exploration Journal 3 (1953) 219 ss; From the Tablets of Sumer, 
Indian Hills, Colorado, 1956, 91 ss; etc. 
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sano i «me» essere al tempo stesso « concezioni astratte » e « oggetti 
concreti », «norme » divine immutabili e « merce» da trasporto. 

Ora, per quanto codesto aspetto concreto sia stato notato (e 
non poteva non esserlo, essendo i testi espliciti al riguardo), non ci 
risulta che si sia cereato di darne una spiegazione onde risolvere l’ap- 
parente antinomia di questo doppio carattere, concreto e astratto 
allo stesso tempo presentato dal termine in questione. 

Codesta chiarificazione ci proponiamo di tentare nelle pagine 
che seguono. 

Anzitutto il termine «me» é@ da tenersi distinto da altri termini 
affini) nam-—tar, garza, giS-hur, izkim. 

Il primo di questi, nam-—tar, accadico Simtu, da Samu 
«fissare, stabilire », designa cid che @ stato «deciso », «decretato » 
con volonta assoluta e inappellabile (1). E connesso con inim « ver- 
bum », che rappresenta il termine concreto con cui la volonta & espres- 
sa e mandata ad esecuzione. inim @ pure il ministro esecutore, 
in un certo senso, di codesta volonta, poiché il « verbum » @ consi- 
derato come qualcosa di vivo e opetante che, una volta emesso o 
pronunciato da una divinita, va e opera per conto proprio, con pro- 
pria efficacia. E da vedere, a questo proposito, il genere di testi detti 
appunto enem—ma~—ni «la sua parola», perché in essi si ce- 
lebra l’efficacia del verbo, per es., di Enlil. 

Ii secondo termine, garza, accadico parsu, vale propriamente 
«rito », ¢azione cultuale » (2) e sebbene il rito stabilito dagli déi in 
favore degli déi, partecipi di qualche carattere del «me », ne é perd 
distinto. In un certo senso si avvicina di pi a «me» il terzo ter- 
mine, giS—hur, entrato come imprestito nella lingua accadica. 
gis—hur é il « tracciato », il « disegno » che serve a dare la taffigu- 
tazione di una cosa, quindi il « modello », 1’« archetipo », e pud anche 
avere connessione magica, indicare cioé la figura magica, come il 
«cerchio magico » (°), Percidé solo in senso analogico pud essere av- 
vicinato a «me». izkim vale ptopriamente «segno », «omen», 
ma ha pure un significato pid concreto di « piano », « modello », come 


(*) Cf. Th. JAcoBsEN, ZA NF 18, 101, n. 13. 

(7) Per un’interpretazione diversa, secondo cui parsu in aleuni casi 
potrebbe valere «tempio», «statue sacre» e simili, vedi M. WI?ZEL, 
Was bedeutet pays u ?, in Hommelfestschrift, MVAG XXI, 199 ss; Orien- 
tahia NS 2 (1933) 208 ss; ib. 4 (1935) 92 ss, etc. 

(3) Cf. CAD, B, s. v., p. 101 s. 
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si pud vedere, per esempio, in Gudea, Cil. A IX, 9-12, dove ricorrono 
insieme i tre termini izkim, garza, me, tutti tre riferiti 
al costruendo tempio dell’é-ninnu: 

Gu-dé-a é-mu dt-daizkim-—bi ga-ra-ab-sum 

garza-ga mul an-ktg-ba gt ga-mu-ra-—dé 

é-mu é-ninnu an—né ki~ga-ra 

me-—bi me-gal—gal-me-—me-a diri-ga 

« Gudea, per la costruzione della mia casa te ne dard il “piano”, 

«ti esporro il mio “ rito”’ ‘stella nel suo cielo puro’. 

«La mia casa, l’Eninnu, che An ha fondato, 

«il suo ‘‘me”’ é€ grandioso, eccellente sovra tutti i “me” », 


Da questo passo risulta che izkim si riferisce al « piano» 
alle spiegazioni; garza al «rito» voluto dalla divinita e da se- 
guire nella costruzione dell’edificio sacro; mentre «me» comprende 
‘tutto l’insieme del « destino » fissato per il tempio, del suo prestigio 
e della funzione sacra che dovra esplicare sulla nazione. 

Veniamo quindi al termine «me» nella sua accezione concreta. 
A documentarla bastano poche citazioni. Nel testo della « Discesa 
di Istar agli inferi », redazione sumerica, Inanna si prepara a scendere 
nel mondo infernale; abbandona i vari santuari in cui era particolar- 
mente venerata e poi s’accinge a compiere la toeletta necessaria. 
Per prima cosa essa: 

14 me imin-—bi zag mu-—ni-in-SIR 
15 me mu-tn-ur,-ur, Su—ni-Sé mu-un-gal 
16 me-DU gir-gub-—ba i-im-DU 

«S’adornd dei sette me 

«raccolse i ‘‘“me’”’, li tenne in sua mano 

«e collocd i “me”... su uno sgabello» (1). 


Poi essa procede a vestirsi dei suoi ornamenti migliori. 
Accanto a questo pud stare un passo di un inno a Inanna (*): 
5 me imin-bi Su sa—dug,-ga 
6 nin-mu me-gal-gal-la sag-keSda-—bi za-e me-en 
7 me mu(-e)-il me Su-zu-Sé mu-e-l4 
8 me mu-e-ur, me-gaba-zu bi-tab 


@) S. N. Kramer traduce il verso: All the ordinances she set up at 


(her) waiting foot. 
(?} PBS X/4, 3 I 5-8, citato anche da M. W1tzEL Ovientalia NS 14, 


30 s. 
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«I sette me hai raggiunto con la tua mano 
«Signora mia, di tutti i grandi me direttrice tu sei; 
«i me tu hai preso su; i me in tua mano Teggi; 

«i me detieni, i me al tuo petto stringi». 


Il testo classico per la concretezza del «me» @ pero indubbia- 
mente il mito di Inanna benefattrice di Uruk (1). Inanna desiderando 
di arricchire la citta di Uruk, dove possedeva il grande santuario 
F-an-—na, si reca a Eridu, residenza di suo padre Enki, per ot- 
tenere in dono i «me» e trasportarli a Uruk. Conscia dell’arditezza 
della sua richiesta, con vera psicologia femminile, dapprima offre 
a Enki un lauto banchetto con abbondanza di cibi e di bevande ineb- 
brianti, e solo quando Enki si trova in stato euforico essa si fa ardita 
a presentare la sua domanda. Enki, in un momento di generosita, 
cede e Inanna s’affretta a caricare i «me» sulla sua barca e parte 
per Uruk. Svegliatosi dai fumi, Enki s’accorge di essere stato troppo. 
generoso con la sua figlia e le manda dietro il suo mesaggero Isimu 
affinché trattenga Inanna nel suo viaggio e ricuperi i «me». Ma 
per ben sette volte Inanna, come era stata abile a strappare il tesoro 
a suo padre, si dimostra altrettanto abile a evadere i comandi e le 
insistenze del messaggero e a giungere a Uruk con il prezioso carico 
intatto. 

In questo testo i «me» appaiono indubbiamente « oggetti 
concreti » che Inanna raduna, carica sulla have, porta a Uruk, scarica 
e depone ivi. Il carattere di concretezza é@ qui di evidenza assoluta e 

. il Kramer ne prende atto in modo esplicito (2). Bastera quindi, a con- 
clusione di questa brevissima rassegna rilevare ancora le espressioni 
di carattere concreto connesse con i «me». 

Nella «Discesa di Inanna» ricorrono le seguenti espressioni: 
zag-—-—SIR che in CT 16, 25, 49 @ tradotto con kissuru « adornar- 
si» (*). Per la discussione sul valore del termine é da vedersi anche la. 
nota di A, Falkenstein in ZA NF 13, pagina 215, 15 e 7b. 14, 139, 


() Vedi S. N. KRAMER, Sumerian Mythology, p. 64-68; From the 
Tablets of Sumer, p. 92 s, dove, oltreché un sunto del mito presenta pure 
la lista quasi completa dei « me». 

(7) ANET, 1955, p. 53, n. 11: «It is to be noted that judging from 
our text, these ‘ ordinances ’’ seem to be concrete and tangible objects; 
note, too, that in the myth ‘“‘Inanna and Enki: The Transfer of the Arts. 
of Civilization from Eridu to Erech”’ they were transported on a boat ». 

(RCiAINIET INS paroSpation 1 


Tl concetto sumerico di « me» ecc. 29 


ove é proposto il significato di « greifen, ergreifen»; M. Witzel in 
Orientalia 14, 30s, che s’avvicina invece al significato. di « adornarsi ». 

me-—ut,—utr, = hamamu «raccogliere, tenere, detenere » (1), 

me-ttim(DU), il verbo tim=abalu «portate», tabdlu 
asportare », ecc., implica quindi un movimento locale, appropriato 
ad oggetti materiali. A questa puod essere avvicinata l’altra espres- 
sione analoga: gir—gub-—ba gar, «porre su uno sgabello», 
di SK 199 ti 17. 

sag—keSda «custodire, tenere in custodia » (*), senso che pa- 
te risultare con abbastanza chiarezza da passi come il seguente di 
MMOIL, JIGS WS)say, 22 

me-~—gal—gal-an-ki-a sag-kesSda-bi Su-—za 
ma-—ra-—an-—ge-en 

« Ha affidato in tua mano la ‘ custodia’ di tutti i grandi ‘me’ 
del cielo e della terra ». 

§u-—sSé@-—gal «avere in mano», «detenere» nel senso let- 
terale, non metaforico, si applica a cose materiali. 

gaba-—-—tab «tenere al petto» «premere al seno» é di chi 
porta con cura o gelosamente tiene stretto. 

Altre espressioni di composti con $u «mano», ricorrono nel 
secondo testo citato pit sopra: 

§u—S@-—-14, che puod valere « riempire la mano » (14 = mald) 
perciéd «affidare»; ovvero «soppesare» sulla mano (14 = saqdilu). 

§u sa—--—dug,-—ga «raggiungere con la mano», percid « en- 
trare in possesso, possedere », Vedere inoltre: Su—-ti «afferrare », 
«prendere per sé» (PBS X/2, 1 II 16); Su--te-ga «toccare 
(con la mano)»: me'—-né Su-nu-—te-—ga «i cui me sono 
intoccabili» (PBS X/2, 14, 27). Finalmente: 

me-—bi al-ur-ur, ub-ba ba-—da-gub 

[parséSa] hammuma ina tupqi Suzzuzu (SBH, p. 60, 14 s) 

«I suoi (di IStar) ‘me’ sono raccolti e depositati in un angolo », 
dal che il carattere concreto dei. me risulta evidente. 


Il materiale presentato é pit che sufficiente a documentare il 
carattere e l’aspetto concreto e materiale dei «me». Sarebbe del 
testo facile accumulare altre citazioni in merito, che pero non aggiun- 
gerebbero nulla di nuovo al nostro punto specifico. 


() Cf. SRT 36, 3 e la nostra nota in « Scritti... Fuvlani», 1, p. 22. 
() Cf. A. FaALKENSTEIN, ZA NF 13, 215, nota a riga 15, corretto 
con ZA NF 15, 139, nota a riga 7. 
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Vediamo piuttosto come si possa risolvere l’apparente contrad-. 
dizione risultante dal fatto che le « decisioni » degli déi, le « norme »- 
per il funzionamento del mondo visibile e invisibile, di lor natura es-- 
senzialmente astratte, si presentino allo stesso tempo anche 
concrete, 

Pare che i Sumeri non si siano mai posto il problema, o per lo- 
meno, non é venuta a noi alcuna interpretazione o spiegazione in. 
merito. Nemmeno i Semiti, che presero dai Sumeri tanti elementi 
del pensiero e della religione, non ci hanno lasciato alcuna afferma- 
zione o chiarificazione su questo punto. 

Volendo quindi, e dovendo, cercare una spiegazione o soluzione- 
a codesta apparente antinomia si affaccia spontanea alla mente 1’a- 
nalogia della teoria delle idee di Platone. Diciamo « analogia », per- 
ché non é punto nostra intenzione di mettere su uno stesso piano. 
una concezione sumerica del terzo millennio a. C. con una concezione- 
filosofica greca del sec. V a. C., elaborata quindi nel periodo della. 
completa maturita filosofica di un popolo, filosofo per eccellenza. 

Platone non arrivé d’un tratto alla sua teoria, e nelle opere che: 
ne parlano essa é pitt presupposta che spiegata e dimostrata. La si 
deve quindi raccogliere e desumere dai dialoghi che ne contengono- 
accenni pitt o meno espliciti. Per noi bastano le linee essenzialissime, 
senza addentrarci nei particolari del ricco sviluppo (). 

Nel Menone si ha la teoria dell’dyduryotc secondo cui l’appren- 
dere é in realt4 un ricordare una conoscenza che lo spirito ave- 
va attinto nel suo stadio di esistenza celeste. Iva teoria delle idee, 
strettamente detta, riceve poi maggiore sviluppo nei dialoghi della 
maturita, come il Simposio, il Fedone, la Repubblica, il Fedro (2). 
Brevemente, si pud dire che per Platone 1’« essere», ele idee, che 
costituiscono l’essere vero, hanno la loro sede nell’iperuranio (Fedro). 
L’idea é per lui l’essere soprasensibile, distinta e indipendente, 
assoluta (3) che comunica agli esseri singoli la loro esistenza e la loro. 
natura. Essa solo é la vera realta e gli esseri singoli ne sono solo l’im- 
magine (eidwdov). L’idea & quindi il concetto in quanto concre— 


(‘) Ci limitiamo a rimandare all’opera classica UsERWEG-PRAECH- 
TER, Die Philosophie des Aliertums, Pp. 262-72; 328-333, p. 93 ss per la. 
bibliografia relativa. 

(?) Per il Simposio vedere in particolare 210 ¢ seg.; per la Repubblica- 
libro VI 504 ss; per il Fedvo 247 d seg. 

(*) Nelle parole del Simposio 210e: atzé ad adré wer’ adtot povoet— 
6&> del dv. 
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tizzato ed elevato a sostanzialita e considerato come fonte e origine 
degli esseri singoli che quel concetto realizzano. L’idea condiziona 
bensi i singoli esseri esistenti, ma non é per nulla condizionata da essi. 

Questi pochi elementi sono sufficienti per permettere di stabilire 
un parallelo tra il «me» sumerico e 1’«idea» eterna immutabile 
indipendente assoluta di Platone. Come lidea é, per cosi dire, lo 
stampo, il modello, l’archetipo degli esseri, cosi il «me» sumerico é 
V’archetipo ideale della realta terrena, non solo per quanto riguarda. 
le realté materiali, ma anche le attivita umane e divine, in quanto 
sono qualcosa di distinto in sé e di ordinato allo sviluppo del piano 
generale divino in terra. 

Ma come l’idea sussiste indipendente, e di esistenza concreta, 
nell’iperuranio, cosii «me» nella mentalita sumerica sussistono con 
esistenza propria, indipendente non solo concreta, ma anche 
materiale, presso gli déi che li hanno in custodia, li governano-. 
e li amministrano. Cid che per Platone aveva esistenza « concreta », 
per i Sumeri ha un’esistenza « materiale ». Ci potremmo stupire che 
il genio di Platone sia stato portato a elaborare la teoria che fa delle 
idee e del concetto qualcosa di concreto e che cid sia proprio avvenuto 
presso i Greci che nel mondo classico occidentale hanno fatto di pit 
per elaborare i concetti astratti e per «smaterializzare » il pensiero. 
Eppure la tendenza contraria, verso il concreto, non’era nemmeno- 
aliena dallo spirito greco, come ben dice uno storico della filosofia: 
«Die Neigung Abstraktes plastisch zu verk6rpern wurzelt tief im 
griechischen Wesen » (1). Se questo é vero dei Greci lo é facilmente 
tanto pik dei Sumeri, e non ci meraviglieremo di trovare presso di 
loro un grado molto pit rozzo di « Verk6rperung», di materializzazio- 
ne, tanto pit addietro nel tempo, agli inizi, si pud dire, della civilta. 
umana. 

Il «me» quindi, é indubbiamente l’archetipo, la norma che co- 
stituisce la radice dell’esistenza degli esseri e delle attivita create 
e li regola nel loro sviluppo, fissandone la natura e il funzionamento: 
(v. le definizioni del Landsberger). Ma al tempo stesso é da ammettere, 
e non dimenticare, che codesto archetipo ha pure un’esistenza con- 
creta e materiale, come stampo e rappresentazione originale degli 
esseri. Come le tavolette del destino erano la forma con- 
creta delle norme fissate dagli déi nell’assemblea generale dell’anno. 
nuovo, cosi i «me», in quanto pensati e prodotti dagli déi, avevano- 


(}) UBERWEG-PRAECHTER, op. cit., p. 264. 
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un’esistenza concreta e potevano percid funzionare come « norme » 
su cui dirigere tutto il creato. 

L’aver cosi tentato di spiegare l’aspetto concreto e, percid im- 
barazzante, del termine «me» potra parere una cosa da poco e che 
non faccia progredire di molto la nostra conoscenza del mondo con- 
cettuale sumerico. Tuttavia, come sarebbe monca su un punto es- 
senziale la nostra conoscenza del sistema platonico qualora non si 
sapesse spiegare la natura delle idee nell’iperuranio, cosi sarebbe 
monca e manchevole la nostra conoscenza del mondo e della civilta 
sumerica senza la soluzione dell’antinomia tra il «me» concreto e 
il «me» astratto che ci viene presentata dai testi. 


TRE NUOVI DOCUMENTI 
SUGLI ETIOPI IN PALESTINA NEL SECOLO Xv 


Enrico CERULLI — Roma 


1. L’Etiope ed il Giacobita Siriano 


La comunita etiopica di Gerusalemme e quelle collegate con essa 
in Cipro, nel Libano ed in Egitto hanno una importanza essenziale 
per la storia religiosa e culturale dell’Etiopia medievale e dei con- 
tatti tra l’Etiopia, il mondo mediterraneo e gli altri paesi dell’Orien- 
te Cristiano ('). Ma spesso i documenti di queste comunita, dispersi 
come sono in vari codici delle pii diverse raccolte, hanno anche un 
proprio valore umano, come, ad esempio, la scarna e pietosa nota- 
zione del pellegrinaggio e della fine del nebura ed Mahyawi Egzi’e 
(in un codice di Berlino) (?) oppure il racconto del sopruso fatto alla 
comunita etiopica nella distribuzione del cibo per la festa (in un 
codice di Upsala) (°). Altra volta questi documenti etiopici rivelano 
particolari nuovi sulla vita quotidiana, sulle credenze ed — ahime! — 
sulle rivalita tra le varie comunita cristiane orientali in Palestina; 
ed hanno percid anche interesse per la storia della Gerusalemme 
medievale. 


(*) Cir. i miei precedenti lavori: Etiopi in Palestina. Storia della 
comunita etiopica di Gerusalemme, 2 vol., Roma 1943-1947 (qui appresso 
citato: Etiopi in Palestina); Il Libro etiopico dei Miracoli di Maria e le 
sue fonti nelle letterature del Medio Evo latino, Roma 1943 (qui citato: 
Mivracoli di Maria); Due codici di Upsala del Libro etiopico dei Miracoli 


di Maria, in Studi orientalistici in onore di Giorgio Levi Della Vida, vol. I, 


Roma 1956, p. 151-179 (qui citato: Due codici di Upsala); Il codice della 
Staatsbibliothek di Berlino del Libro etiopico dei Miracoli di Maria, in 
Studi in onore di Giuseppe Furlani, vol. 1 [= Rivista degli Studi Orienta- 
i, XXXII], Roma 1957, p. 377-396 (qui citato: Codice ra 

(*) Etiopi in Palestina, vol. I, p. 309-311. 

(°) Due codici di Upsala, p. 175-178. 
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Ho raccolto qui di seguito tre testi etiopici inediti, traendoli 
da vari manoscritti, particolarmente del Libro dei Miracoli di Maria 
che ha riunito parecchi di questi episodi relativi agli Etiopi in Pa- 
lestina. 

ll primo di questi testi é contenuto in due mss. della mia colle- 
zione, che qui indico con le lettere A e B. Seguo generalmente nella 
edizione il codice A, dando nelle note le varianti (in questo caso tutte 
redazionali) di B. 


(A. fol. 100" = B. fol. 94°) muhe * Sa0;nh + O21, * CA. 
1h! SNA: PAKILA | O600-R* OheA! PHA! NAD: § 
IZ t AMANHC * FACPR ? Oh ATREEPR* NPIWM! 
Lp: NPL: AM ANH ® OFA! ANNA PLOT FE 
LIMA NE: MCL": hawt NCW § FIP ACEP? ! RP 
0: OCP? NhECY' OS.Ab OF ATE! OP AO *t OEE = 
me: her: 09520: Eh i ONT = OMOUNF* * AW 
hE: ATOR ER S: OAO- PAF: OF? PHA HEL Aha’ 
NATH © SCR VILD? AP AACH! ONAN? ALGAAS th 
OH 3292) AP Lk AAMLANHC t ATMHAN & HIE EN 
YN ADEE”? 2 MATL NVQ. DHL! AP Loo! ERC tw 
AS: AAA CARA ASAa : GAY! APL ® 


1B. 0999 : RAH: NPL: KPLAN dC] A. A200: AMAA 
GEAF°INe t RLS 2B. AGP: 1C77 ! 12bs ACLIP] A. om. 
3A, PLAT: ORAL] B. 64.07! W723 4A. MOUNT | B. om. 
5A. ATERLE)] B. ATERELT (sic) SA. AMD] B. om 7B. Ag 
NdCh ! ONAhn) A. om. 8A. ATH] B. w43T °B. ATHLAN) 
A. om. 0A. ANTEE) B. AAKCART (corrupie) 


«C’era un monaco; e disse: Ho veduto un uomo, asceta devoto, 
disputare con un altro servo del Signore — uno era Siriano, l’altro 
era Etiope — sulla (migliore) condotta di santita al cospetto del Si- 
gnore. E Nostra Signora la santa, doppiamente Vergine, Maria, ma- 
dre della Luce, regina dei cieli, prese un calice d’oro nelle sue mani 
sante e pure. Esso (calice) era riempito di bianca Acqua di Vita, 
acqua di gioia e di letizia. E (Maria) lo diede all’Etiope e, rivol- 
gendosi a lui, disse: ‘ Prendi e bevi! perché per amor mio sei par- 
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tito dal tuo paese e sei giunto a Gerusalemme cercando il favore 
di Dio tuo Signore’. Cid dicendo, lo fece bere. Ed anche a me 
faccia bere del Sangue del suo diletto Figlio Gest Cristo! Nei secoli 
dei secoli. Amen », 


Qui, dunque, un Etiope disputa con un Siriano (Soryawi), soste- 
nendo ciascuno 1’eccellenza della sua ascesi. EK Maria appare a dare 
all’Etiope un prodigioso segno della sua benevolenza, facendogli 
bere da un calice d’oro ‘la bianca Acqua di Vita’. 

Di altri miracolosi interventi in favore degli Etiopi nelle loro 
contese con le altre comunita gerosolimitane danno notizia ancora 
testi precedentemente editi: come quello dell’apparizione della Ver- 
gine all’Etiope nell’« Oratorio dei Latini » (mesgadomu la—sabe’a Rom) 
e cioé nello stabilimento dei Francescani al Monte Sion (1); e le luci 
prodigiose sulle mani dell’Etiope nella cappella di S. Maria di Gol- 
gota (*); nel primo racconto come nel secondo, a decidere contese 
con altri Cristiani d’Oriente. Ritorna anche nel racconto qui sopra 
edito il motivo fondamentale del maggior merito dei pellegrini Etiopi 
per la lontananza del loro paese e le difficolta del loro viaggio, motivo 
effettivamente corrispondente alla realta storica. 

La bianca ‘ Acqua di Vita’ (maya heywat), che Maria da a bere 
al suo fedele Etiope nel calice aurato é@ certo quella del noto passo 
dell’Apocalisse (XXI, 6: «Ego sitienti dabo de fonte aquae vitae 
gratis »). 


2. Un miracolo dell’infanzia di Gest 
ed il monastero del Battista a Mahew 


Il secondo testo si trova anche nello stesso codice di mia pro- 
prieta che ho sopra indicato con la lettera A; ma si legge anche nel 
codice della Biblioteca Universitaria di Upsala: Etiopico XI (della 
seconda meta del secolo XIX) (*); nei codici della Bibliothéque Na- 
tionale di Parigi: Eth. 60 (del XVIII secolo) e 62 (del secolo XVI); 
e D’Abbadie 165 (= Conti Rossini 52) (del XVIII secolo). Per 1’e- 
dizione del testo ho seguito il codice A, dando le varianti di quello 
di Upsala (appresso indicato con U) e di quello parigino Eth. 60 


() Mivacoli di Maria, p. 136-139, 
(2) Ibid., p. 129-136. 
(?) Due codict di Upsala, p. 155, nu. 7. 
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(appresso indicato con Z), del parigino Eth. 62 (Z?) e dal codice 
D’Abbadie 165 (DA). 


Whoo: PATCCAL: N@-aAt! PN! 140-: OFINC? FA 
Pd-t? MoT Neb* = MVUAe*? =? NVIC?! ALEALP ! a7 IA = 
297 * NPN? AP! NVR EOCSTAt ATH § Ve? BPN 
Co? FNC’? Whee: 4a: OF FO-LP® : BATAD +? BI°Y: O 
Raw! ®§ OATH”: wAdbAbue" : SUPE EOI? : HAw@- 3H: 
AMAT? Ag? 72? VE! whew? aPbA”: OwWhw: APA: 
PraAE “1089 Age: MAE], = OF AE! Aap: PEMA 
PIA? ZOLA” +! OME (AMAT: ACHE”? Ot BAI”: 
TPT”? ONT! B.D Adh-97F § OAL LF”? AAA” = BH 
Ak * 1A°1.7* (Z. AAA: LATE! OL Tho: * APU) = OFH 
PEt PSA” © une AA e PP: PHALPa- : AL-a- PF: O26, 
+ fiTO- & Ah -777 © 2 OL TG” § Ahh: = AAA? C32? PPP + 


1A. Hhap usque ad ad}pd-F] Z; Z2; U. om. 2Z; U. wvutr) A. add. & 
8A; U. QUITE) Z. om. = 4 A; U. APSE AMI] Z. om. = A. 3H) U; 
DA. Att; Z. om. SA; U. OR! CINL] Z. om. 7A; Z. QC] U. om. 
®Z. DW&4M-2:7] A; U; Z?; DA. ATT ! 9-8. 9A; U. £97): WR7ad) 
Z.om. A. whyt) U. Att 1A. WATT : MAVAEU] Z. OW-DE 
12A;U; Z. 972) U. add. C400 = 8A. HAH) U. HAM-RA Z. HAFPO 
4A: U. U8] Z. D-2EE 16 ww : aDPN] DA. om. (sic) 1A. g>AA: 
ayC lg: Aa) U; 2. PANS ATHATI SE PANT? A ITA ENE: ICL I: 


AG Z. PUA! OVALE: ATHATH: PANT! 7A ONAR ! %CeLI2:o . 


ALT 1 AI°AVa 7A. OhireZ : OLE) U. WIA: hieez : OL LE Z. 
OPIN TLE: Oe! WA; U. fav: hE) Z; 2. AW! ePee %U; 
Z. AFR! FEL) A; DA; 7. AyPye en 20Z. ODOR: ATHLAL ENE 
ht] A; DA. O28: Nént U; 2. WL: ATHA ACHE =A; U. wr: 
LATE] Z. om. 2A: Z. GHPT] U. add. DAHPTA!: P22 a3 A: U. 
AhO™77  ONL:D-L3) Z. AC}: ONo™: Mareyy; DA. Z.o-~ 
am + AchOPo7? t DAL:-L%; Z?. AdhO™~97} : OAG.LF (sic) 4A. MAN] 
U. add. 21% det NAN A. MOSHE: 2.0] U. DAHPTA Z.@w... DA. 
AHP EZ; 2. OAHPT 28 A; U. ChePam usque ad \(hOPoyy)] Z. Ay 
Hi £TTNG t OEE! FAI eb | Wav Het : 7A. OLTNC)] U. £2, 
Rav (sic; recte B&ERI") 
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NACL? NCH FA” & Ph 7AZ* Uh: SAECAL! Or! BA 
kt SNC?! AAA: Foot: hao: TM : AGSC™: NbAEEN 
oh AAP *t AANT ? LHAA®: OLTSNN + PAA? AWN: 
987° hon? OP? 2 UMA: AteUe! ANCHAFA? 17".9* = 
DAMUATY ? RATE PLATE? ICLP = VAM” = FAECAL: 
Ot?! AE: aohy”: hao’: FOS: AOC + PC“: OF 
TNE?! FAP SL? Mord °: VE“ = O7Pa-C § APAOLIE * 
ALMO-87 °* Ow! AHUNN: NCHELI” = AANTATY® « 
LPIA! Ne”: Nha: AATCALD. § NEN, § 14am! Nery. + 
AATCAR2 § AANNCTED ©: AFA: FAP. ™* AFZZ 2 


2A. OLIN usque ad aCntd] Z. om. 2 U. Sh Bh t Ute) A; 
2; DA. O§Vie : Th Z. OPH! GEREATHAL A. wit: CAE: 
LAC] U. DA! DAF: ah}! ONC (sic); 7; DA. wt! ORE! 2 
NC Z. 72: 00RE A; Z. A48C)U; Z*;DA. NOCD 148CG A; 
U. AOAT usque ad OLNAA) Z. ANIA! PSD! OLMAA ! AP | PART Z?. 
ATLDAA TAP aODMAnT = A; U. WLTGAN usque ad 44.073] Z. we 
TTNM: (sic): PAA! 44.03: HAN %Ho-A'E] DA. HopR’E (sic) = 8 A; 
U. Aflh usque ad Q2”")] Z. om. 58 A. DATHATH usque ad T9C 09) U; 
Z; DA; Z7. ATHATI: PLAT ! VPA + AE! 79 : WALT + AI-Ad 
37 yAwtT] DA. MYAw'T (sic) 8 U. w-fit] A. om. 9% A: U. UdorT 
usque ad a09%) Z. FTCA. ONEEET72Q 1A; U. far] Z. om. 41U, 
BOE! AMCI: PC] A; DA. YOR! APC Z. AM! OC4: fav: FOAL 
A> Z. OTTAC] U. OTN (corrupie) 48 A; U. wav3nd) Z. om. 
44098] DA. Ye 8 A. Ww] U; Z; Z. add. OWE! CNC AU. 
AP AOL GT t ACPVD-C3) Z. AKT, “7A; U. AdHN! 2CVELT Z. An 
cote}; DA. ncata SA. AATHATH) U. add. Pent 4 AL NE 
U; 23. add. CYC PI: WALT EAP AD © UV. NAW usque ad NAPNCEH) 
A. ANECALHE (sic) : ATACH: ban! hE — U. AATHATH usque ad AKT 
ACE) Z. KATHATE : ReTD.: ONAATH. | OM! AMAL h. + CUE 7 
QA! TNC APP eb ERED: Z*. ANTCALS AE ATTACH. | OndaAt ! o7E 
099; DA. ANCA (corrupte) 51 U; Z. ASNaD : 997] A. om. 


«Come Essa (Maria) appare nel santuario di Mahew e fa mi- 
racoli e prodigi. C’era nella regione di Gerusalemme verso Hénon,. 
nei pressi di Salém, sulla riva del Giordano, un santuario di nome 
Mahew. Lo circondano due corsi @’acqua, a destra ed a sinistra. Ed, 


38 E. CERULLI 


al di sopra di esso (santuario), vi € un bacino d’acqua che fece scor- 
rere Nostro Signore quando stette li tre giorni e tre notti con Maria 
sua madre, Salomé e Giuseppe, allorché fuggirono dal cospetto di 
Erode. Nostro Signore pose la sua benedizione in quel bacino, che é 
(cosi) diventato rimedio per gli ammalati e gli infermi, i quali invo- 
cano con fede (Z. ‘ che bevono e si Javano in esso ’). Ed il santo bacino 
esiste sino ad oggi: guarisce gli infermi e sana gli ammalati e compie 
le suppliche di quelli che le richiedono nella fede di Cristo. 

Inoltre Giovanni appare in quel santuario ogni anno il 12 di 
hedar, nel giorno della festa dell’Arcangelo S. Michele e parla con la 
gente eletta, sin oggi. Costui é@ il fratello carnale di Cristo. E Nostra 
Signora, la pura e santa Maria appare in quel luogo il 21 del mese 
di ferr e fa miracoli e prodigi cola. E (cid) & nascosto agli occhi degli 
infedeli ed @ palese al popolo cristiano. 

O Nostra Signora, doppiamente Vergine, come sei apparsa nel 
santuario di Mahew, cosi appari a noi tuoi servi nei secoli dei secoli! 
Amen ». 


Questo testo pone differenti problemi a chi voglia storicamente 
interpretarlo. Ne faremo breve elenco: 
a) Il nome «Mabew» non sembra identificabile facilmente. 
E possibile che nella trasmissione di un nome geografico, probabil- 
mente arabo, della Palestina gli amanuensi degli scriptoria etiopici 
abbiano accettato alterazioni di grafia tali da rendere irriconoscibile 
originale. Ma sta di fatto che questa alterazione dovrebbe essere 
antica perché tutti i codici da me sin ora esaminati hanno la stessa 
grafia: Mahew. 
Il nostro testo da I’ubicazione di questo «santuario di Mahew », 
il quale si troverebbe dunque: ‘verso Hénon, nei pressi di Salém, 
sulla riva del Giordano ’. Ma tale wbicazione é letteralmente citazione 
del passo evangelico (Iou. III, 23) sulla localita dove S. Giovanni 
Battista predicava e battezzava. Infatti, se il greco ha év Aivady 
éyyds tod Lahiv, dtu Bata noddd jy éxet, Vetiopico ha inserito la 
precisazione ‘sulla riva del Giordano’ (ba—Hénon ba-geruba Salem 
ba-ma‘dota Yordanos, esma botu heya bezuh mayat) (1). Chi scriveva 
il nostro documento ha quindi aggiunto al nome « Mahew» un dato 
topografico che egli ha tolto senz’altro dal testo del Vangelo come 


() Wangél Qeddus za—Egzi’ ena wa-Madfanina Iyasus Krestos, Addis 
Abeba 1916 [etiopico = 1923/24], p. 421. 
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ticevuto nella Chiesa Etiopica; e, notiamolo, un dato riferentesi alla 
predicazione del Battista. 

Guardiamo ora alla tradizione locale della Palestina. Questa, 
se non erro, non sembra aver oggi traccia di « Mahew »; ma da, in- 
vece, due differenti ubicazioni a Hénon (Aivdév). Una tradizione, 
che appare piti recente, identifica Aivéy del Vangelo con Bayt “Ayniin, 
sita a 4 miglia a Nord Est di Hebron. Tale identificazione sembra as- 
sai dubbia (+). Un’altra tradizione, attestata sin dal IV secolo e quin- 
di di accertata antichita, riporta’ Aivdéy appunto nella valle del 
Giordano e la identifica con il gruppo di sorgenti presso il Tell Ridga, 
a 12 km. a Sud di Baysan. Questa ubicazione di Aiv@y é in relazione 
con Videntificazione della Salem (della Genesi e, quindi del citato 
passo del Vangelo) in quella stessa contrada; ed é apparsa la pit 
probabile (?). 

_ La versione etiopica del passo del Vangelo con la precisazione 
ba-ma@ dota Yorddnos ‘sulla riva del Giordano’, riprodotta poi nel 
nostro testo, é dunque conforme alla seconda delle tradizioni sopra 
riferite. Il nostro racconto aggiunge ancora che nella localita esiste- 
va il santuario di Mahew. Di un toponimo simile non pare vi sia oggi 
traccia in quella zona; ma chi volesse azzardarsi in ipotesi, forse av- 
ventate, potrebbe ricordare che appunto una delle sorgenti del gruppo 
presso il Tell Ridga ha il nome di “Ayn ad-dayr (‘ Sorgente del mona- 
stero ’), perché nelle vicinanze, si vedono le rovine di un lungo edifi- 
cio, forse antico monastero (°). 


(1) Cfr. F.-M. ABEL, Le couvent ayménien de Saint-Jean in Montana 
in Revue Biblique, XXXVII, 1928, p. 588 (lidentificazione Away = 
Bayt ‘Aynin é avvenuta «depuis une époque qu’il n’est pas facile de 
préciser »); F.-M. ABEr, et A. BARROIS, Sculptures du sud de la Judée in 
Revue Biblique, XXXVIII, 1929, p. 582 (dove l’identificazione, fatta 
dalla tradizione locale, é detta « prétention sans fondement »); F.-M. 
ABEL, Géographie de la Palestine, vol. I, Parigi 1933, p. 453 (« Beit “Aintin 
avec son souvenir apocryphe de saint Jean-Baptiste »). 

?) F.-M. ABEL, Exploration de la vallée du Jourdain in Revue Bi- 
blique, N. Si, X, 1913, p. 221-223 (concludendosi che «la localisation 
dans ces parages de l’Agnon évangélique et de la Salem de la Genése 
demeure une hypothése trés admissible »); Ip., Géographie de la Palestine, 
cit., vol. I, p. 447. 

(3) Per la descrizione di ‘Ayn ad-—dayr cfr. F.-M. ABEL, Exploration 
de la vallée du Jourdain, cit., p. 222. Non sarebbe ancor pit fantastico 
collegare il nome che il nostro testo etiopico da al santuario, « Mahew », 
con l’arabo 53 ‘ condono ’? 

Una successiva visita a ‘Ayn ad-dayr fu quella del P. D. Buzy 
(Saint Jean-Baptiste. Etudes historiques et critiques, Parigi 1922). Egli 
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b) La sorgente di Mahew, secondo il testo etiopico, ed i suo 
prodigi sono collegati con la sosta che in quella localita fece la Sacra 
Famiglia mentre fuggiva da Bethlemme durante la strage degli In- 
nocenti, in compagnia di Salomé. La presenza di Salomé con la Sa- 
cra Famiglia durante la fuga é tradizione cristiana orientale, ben 
nota agli Etiopi gid per la visione di Teofilo, Patriarca di Alessan- 
dria ('), ed il racconto dell’altro Patriarca Alessandrino, Timoteo (*), 
Che poi la Sacra Famiglia prima di fuggire in Egitto abbia cercato 
scampo in Galilea (e quindi sia passata da Bethlemme per la valle 


notd, presso la sorgente (ep. cit., p. 225) «des arasements byzantins en 
pierres de taille de moyen appareil, arasements qui, par endroits, s’élévent 
A un métre du sol et mesurent plus d’un métre d’épaisseur», testi che 
egli spiega alternativamente come un «barrage destiné 4 endiguer la 
source » oppure « édicule ayant pour but de protéger la fontaine ». Questa 
seconda ipotesi ha ora nuova figura se si pensa alla tradizione, che l’e- 
tiopico ci attesta, dell’origine miracolosa della sorgente. Lo stesso Buzy, 
perd, non riconobbe pit sul tell, che pure ha conservato il nome di: ad— 
Dayr, le rovine alla superficie che il P. Abel aveva segnalato nel 1913. 
Su queste notizie del Buzy é essenzialmente fondato anche quanto su ‘Ayn 
ad—dayr ha detto Dom H. Leclercq nell’art. (Saint) Jean-Baptiste nel Dic- 
tionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie, VII, 2 (1927), c. 2176-2178. 

() Cfr. C. Contr Rossini, I] discorso sul monte Coscam aitribuito 
a Teofilo di Alessandria nella versione etiopica in Rendiconti R. Accademia. 
Lincei, sc. mor., 1912, p. 453-454 (il riferimento a Salomé in Egitto con 
la Sacra Famiglia non é ‘ novita’ inserita nell’etiopico, perché si trova 
anche nella versione araba dell’omilia. Vedi M. Gurpi, La omelia di Teo- 
filo di Alessandria sul Monte Coscam nelle letterature orientali in Rendi- 
conti R. Accademia Lincei, sc. mor., 1917, p. 453, e ibid., 1921, p. 287. 
Il testo siriaco edito da Michelangelo Guidi ha una lacuna che comprende, 
fra l’altro, appunto il passo su Salomé). 

(?) E, A. W. BuDGE, Legends of Our Lady Mary the Perpetual Virgin 
and her Mother Hannd, Londra 1922, p. 84. E da notare, tuttavia, che, 
meutre l’omilia di Teofilo é giunta in Etiopia almeno nel secolo XIV, 
essendo gia nel codice berlinese Or. fol. 117 (= Dillmann 66), che a quel 
secolo appartiene per generale consenso (cfr. anche C. CONTI RossINI, 
op. cit., p. 399), questa di Timoteo sembra non si trovi in manoscritti 
anteriori al secolo XVIII. L’indicazione di C. Conti Rossini (Manoseritti. 
ed opeve abissine in Europa in Rendiconti R. Accademia dei Lincei, sc. 
mor., 1899, p. 612, s. v. Dersdn) che \’omilia si troverebbe anche nel co- 
dice British Museum 692 = Wright 256, del secolo XV, sembra dovuta 
ad un equivoco, almeno a giudicare dalla descrizione che il Wright da 
del manoscritto in questione (W. WRIGHT, Catalogue of the Ethiopic MSS. 
in the British Museum, Londra 1877, p. 164-166). Comunque l’omilia di 
Timoteo si riferisce esplicitamente a quella di Teofilo, che dunque ¢ 
pit antica (cfr. BUDGE, of. cit., p. 100). 
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del Giordano) é dato che in Occidente fu gia raccolto (dalla tradizione 
locale palestinese) almeno da Niccolé da Poggibonsi, il quale, nel 
1347, a proposito del monastero greco di S. Nicola a Bethlemme 
parla della « persecuzione dello iniquo Erode, il quale fece uccidere 
i fanciulli di Bethelem per uccidere Iesti Cristo; ma la sua Madre 
stette nascosa ivi [a Bethelemme], infino a tanto che la fortuna pas- 
sde, e indi celatamente se n’anddin Nazzareth,e da Nazzareth 
si fuggi in Egitto » (1). In Etiopia resta il dubbio che un riferimento 
analogo alla fuga in Galilea si trovi nella citata omilia di Timoteo: 
Patriarca di Alessandria, ma la traduzione del Budge, secondo la 
quale la Vergine Maria, durante la strage degli Innocenti, dice: «I 
went to the Galileans, who were my kinsfolk » (*), andrebbe verifi- 


_ cata sui codici (*); cid che ora non posso fare. 


Comunque tale. tradizione locale — e cioé la partenza della Sacra 
Famiglia dalla Galilea per la fuga in Egitto e non gia diret- 
tamente da Bethlemme — é da tener distinta (per quanto forse 
inizialmente riconnessa) con la pit antica questione dello spostamento-. 
della Sacra Famiglia dopo il Natale da Bethlemme in Galilea e poi 
di ritorno l’anno dopo dalla Galilea in Bethlemme, donde infine 
la fuga in Egitto (4): questione anticamente dibattuta. 

c) Se la sorgente presso Mahew é collegata con un episodio 
della fuga da Erode, il santuario — nel nostro racconto — é il luogo- 
di due sripetuti prodigi: l’apparizione annuale di S. Giovanni il 12 
heday e quella della Santa Vergine. 

Sembra percid ché il monastero di Mahew, comunque lo si iden- 
tifichi, fosse collegato con il culto di S. Giovanni. Ma anche qui si 
pone il problema di identificazione di questo Santo. Se ci atteniamo- 
ai dati topografici, e quindi alla Aivdy, di cui abbiamo detto sopra, 


(4) Fra NiccoLd DA PoccrBonst, Libro d’Olivamare, ed. B. BAGATYI, 
Gerusalemme 1945 (Pubblicazioni dello Studium Biblicum Franciscanum,, 
n. 2), p. 64. d 

(?) BuDGE, op. cit., p. 83. 

. (8) Quelli del British Museum: Or. 604, 605, 606 (= Wright 216, 214,. 
217) e della Bibliothéque Nationale di Parigi: D’Abbadie 158 (= Conti. 
Rossini 99). 

(*) Vedi EvsEBIO, Quaestiones evangelicae ad Stephanum in PG 
Migne, XXII, c. 933-936; e 5. Epmuranio, Adversus haereses in PG Migne,. 
XLI, c. 903-906; e cfr. D. Baxpl, L’infanzia del Salvatore, Roma 1925, 
p. 218. La questione sorge da Luc. II, 39: «Et ut perfecerunt omnia 
secundum legem Domini, reversi sunt in Galilaeam in civitatem suam. 
Nazareth ». 
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si dovrebbe pensare al Battista. Se invece seguiamo la variante del 
codice parigino Eth. 60: ‘ Giovanni, il diletto del Signore’ (1), appa- 
tirebbe trattarsi dell’Evangelista. Ed infine pit curiosa ancora é la 
variante del mio codice, di quello D’Abbadie; di Eth. 62 e di quello di 
Upsala che danno a Giovanni l’appellativo di ‘fratello carnale di Cristo’. 
Questa ultima variante corrisponde, mi pare, con la seconda su 
esposta: sembra si tratti ancora di S. Giovanni Evangelista e dipen- 
da dalla identificazione di Giacomo e Giovanni figli di Zebedeo con 
i fratelli Giacomo e Giovanni di Acta Ap. XII, 2 (« occidit autem 
Iacobum fratrem Iohannis gladio ») e di questo Giacomo con i ‘ fra- 
telli’ di Gest, dei quali in Marr. XIII, 55 (e passi corrispondenti). 
La distinzione tra Maria, madre di Giacomo e Giuseppe ‘ fratelli’ 
del Signore e la madre dei figli di Zebedeo é netta in Marr. XXVII, 56, 
anche nel testo etiopico ricevuto del Vangelo (#). Non saprei percid 
dire come la confusione sia mai sorta. Se essa fosse propria del solo 
etiopico si potrebbe, con una certa audacia, pensare ad un errore 
di lettura di Luc. XXIV, 10 (nell’etiopico, ricevuto: wa—emmantu—sa 
Maryam Magdalawit wa-Yohanna wa-Maryam enta Ya‘qob (*), dove 
qualcuno pud aver letto o scritto, spostando le parole wa—Yohanna e 
non comprendendo il femminile insolito in etiopico: ‘Maria di Giacomo 
e di Giovanni’); ma sarebbe forse peccare di eccesso di ingegnosita. 
Restano quindi le due sole differenti versioni: quella riferentesi 
a S. Giovanni Battista e quella dell’Evangelista. Questa dell’Evange- 
lista ha in suo favore soltanto il codice parigino Eth. 60, dove la men- 
zione del ‘diletto del Signore’ ha l’aspetto formale di una glossa 
inserita nel testo; e, beninteso, l’altra glossa (ché tale pur essa sembra) 
relativa al ‘ fratello carnale di Cristo’, dovuta, come ora ho supposto, 
ad una confusione. L’ipotesi pit probabile, a mio parere, é che la 
tradizione su Mahew vada riportata a S. Giovanni Battista. 
L’apparizione periodica annuale di S$. Giovanni (Battista) a 
Mahew avviene, secondo il nostro testo etiopico, il 12 del mese di 
bedar. Anche qui sorge un dubbio: se la data corrispondente a questa 
del calendario etiopico era gia in Palestina collegata con la ricorrenza 
della festa di $. Michele in quel giorno, come é nella Chiesa Copta 
ed Etiopica, oppure se l’autore Etiope scrivendo della data del 12 


() Cir. sopra p. 37, nota 29. 

(7) wa-emmanitu Maryam Magdalawit wa—Maryam emma Ya‘qob 
wa-emmu la—Yosa wa-emmomu la—dagiqa Zabdéwos (cit. Wangél Qeddus, 
ed. cit., p. 193). 

(8) Cir. Wangél Qeddus, ed. cit., p. 395. 


~4e, 
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Keddy abbia ricordato la festa di S. Michele della sua propria Chiesa 
in quel giorno. Comunque sia, non é da trascurare che gli Etiopi 
leggevano nel loro Sinassario () e nelle ‘ Omilie di S. Michele’ (Der- 
sana Mik@ él) (?) della loro letteratura che il 12 heddar si celebra 1’ap- 
parizione di S. Michele a Giosué avanti Gerico per l’annunzio della 
prossima caduta di quella citté. E Gerico, nella valle del Giordano, 
non é@ lontana dalla Aiywy, come é ubicata nel nostro testo. 

d) A Mahew appare anche periodicamente la Vergine Maria. 
Nel valutare questa notizia del nostro testo conviene ricordare che 
esso é inserito nelle collezioni di racconti del Libro dei Miracoli di 
Maria; e che non mancano esempi di aggiunte di ‘ raccordi’, per cosi 
dire, il cui scopo é quello di giustificare appunto l’inserzione di rac- 
conti pii, ritenuti particolarmente edificanti, nella serie del Libro 
dei Miracoli mariani (°). 

Anche per Vapparizione di Maria le varianti dei codici sono 
significative. Troviamo, infatti, questa periodica apparizione fissata 
una volta all’anno il 21 del mese di fevy nel codice di Upsala; mentre 
il mio ms. e quello d’Abbadie hanno la data al 12 di ferry. Ho preferito 
nel testo di questa mia edizione la data dell’ Upsalense perché appunto 
il 21 ferry la Chiesa Etiopica (ed a data corrispondente quella Copta) 
celebrano il Transito della Vergine (4). Tuttavia, se invece la variante 
del mio ms. risultasse da ulteriori ricerche la pitt antica, avremmo qui 
un’altra riconnessione delle apparizioni a Mabew col culto di S. Mi- 
chele, perché il 12 #err la Chiesa Etiopica, nella sua festa mensile del- 
lV’Arcangelo, commemora l’apparizione di S. Michele a Giacobbe e la 
lotta con Iui al tempo della partenza di Giacobbe dalla casa di Laban 
(GEN. XXXII, 24-29) (5). H codice parigino Eth. 60, invece, pone l’ap- 
parizione al 21 di ciascun mese; e questa sembra pit recente versione. 

Quanto alla periodicita di prodigiose apparizioni nella tradizio- 
ne delle Chiese Copta ed Etiopica, ricordo di averne parlato gia al- 


(¢) BE. A. WALLIS BUDGE, The Book of the Saints of the Ethiopian 
Church, vol. I, Cambridge 1928, p. 231-232. 

() Cfir., ad esempio, Dersina Mik@él wa—Dersana Ruf@él. Malke’a 
Mik@ él wa-malke’a Ruf@ él, Addis Abeba 1940 [etiopico = 1947/48], p. 36-37. 

(8) Cfr. ad esempio il ‘raccordo’ del racconto della « bocca del 
Re », di cui ho fatto cenno in I] Patrafiuelo di Juan Timoneda e l’elemento 
arabo nella novella italiana e spagnola del Rinascimento in Memorie Ac- 
cademia Lincei, sc. mor., 1955, p. 119. 

(4) Cfr. I. Gurp1, Vocabolario Amarico-Italiano, Roma 1901, c. 867 (s. v. 
falasa); E. A. W. BuDGE, The Book of the Saints, cit., vol. II, p. 523-527. 

(°) Devsana Mik@él, cit., p. 74. 
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trove in connessione con simili riti locali, anche essi durati sino af 
XV secolo (1). 

e) Se le apparizioni di S. Giovanni (Battista) e della Vergine 
Maria sono ubicate dal nostro testo nel santuario o monastero di 
Mahew, il prodigio di Gest Bambino durante la fuga da Erode é 
tappresentato dalla sorgente che nutre il bacino d’acqua sovrastante 
il monastero, come abbiamo visto sopra (*). Abbiamo, quindi, accet- 
tando, almeno provvisoriamente, le varie conclusioni cui sono in- 
tanto giunto nel mio esame dei differenti lati di questo complicato: 
problema storico: 

1. Un monastero, denominato (nell’etiopico) Mahew, dedi- 
cato a S. Giovanni Battista ed ubicato nella valle del Giordano, 
dove la tradizione poneva Aivdy, luogo della predicazione del Bat- 
tista secondo il Vangelo. 

2. Una sorgente, che dava luogo ad un bacino d’acqua nei 
pressi del predetto monastero: sorgente attribuita ad un prtodigio. 
compiuto da Gest Bambino, mentre la Sacra Famiglia, durante la 
strage degli Innocenti, si rifugiava da Bethlemme in Galilea prima 
di fuggire in Egitto. 

3. La periodica prodigiosa apparizione del Battista nel suo: 
predetto monastero e della Vergine nello stesso luogo (*): apparizioni 
che la tradizione sembra connettere anche con festivita in onore di 
8. Michele Arcangelo. 

Si intende che queste conclusioni non sono da me esposte come 
soluzione della questione, ma piuttosto per definire gli esatti termini 
del problema che il nostro testo etiopico qui edito pone agli studiosi 
della storia medievale di questo settore della Palestina. 


3. 11 santuario della Vergine a Gethsemani nel giorno del Giudizio 


Il terzo testo é da me qui edito, secondo il predetto codice di mia 
proprieta. Esso si legge anche nel codice della Biblioteca Giovardiana 
di Veroli da me descritto altrove (*); ma per questa mia edizione non 
ho potuto tener conto delle eventuali varianti. 


() Mivacoli di Maria, p. 197-199. 

(*) ‘in quel luogo ’ (westa we’etu makan), senza che il testo specifichi 
meglio se l’apparizione si aveva alla sorgente prodigiosa oppure, come 
sembra preferibile intendere, nel monastero del Battista. 

(8) Mivacoh di Maria, p. 27, n. 43. 


— 
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Il documento si riferisce, come ora si vedra, al santuario della 


Vergine a Gethsemani, ben noto e pitt volte descritto dai pellegrini 
occidentali. 


(A. fol. 149%) Aga. : AABa-e tHE t 9°7PM.2 2 112 | @ 
aD P-9P an: Mav Nd #7749 * ANP? PAF? HCANP * Bd. 
4.1 O-DE t R hd. * PS.AF* OPS41F = OLA * hav: g 
PRA TAMA? NIIP? PRAE*? NOL = ANT! PAA: 
PNANT ! OFLA! NIEAT? PCF? OL The? PORT ’y : 
OLIN? 42 IN + ANd ku: t NOt NE + FEF A 
ett thet GAP! OTOCR § ACA (WATL TD! PAA Et 
Whe 2 RE PF hA? O-AED = OFTNA * AOA? EN KP: 
1! DNON*t ALSEAASF § NADAC § BNE? ULE * OVMANAo- = 
FNL | ONC + hav-P t 22-4. 2.2 OL ANAL: APA PAET = w 
VADT VEE BE! HCHELD © HAP CL t Oh AA: 
PPNE AAINATI § PLAT LIA? NE! TCLS: WAS, 
Te APan: OLA: 12304: 6A! Tho-7* hav: havc + 
OEGLPav-: Arps: HUN? NCHELF* AA*® 7N = NDA: 
AATHAT? § PEAT: SPA? NE: MCL": OAS AP AN: 
DAAA * hed 1425 * OP ANGST § NAD? OF 6.7’ dor : 
PAY * Naw71?-E t AIL OF OCA: ALOE HAGA & 
ON: * SATE hd? OAL. § Aik! NCAA! OF7"A,7: 
ALP Ck t PACT NAL * ated * OPH * AtHAT? OAR P 
PPT! ADAG! FAP * eZ? * 


« Ascoltate, o miei fratelli, questo mistero: discorso prodigioso 
€ mirifico che ci dissero i nostri padri santi i quali lo trovarono scrit- 
to nel libro dei santi e delle sante. E dissero: Quando Nostro Signore 
verra per la sua seconda venuta in grande gloria con gli Angeli e le 
Dominazioni al suonar delle buccine; e si leveranno i morti ed Egli 
sedera sul suo trono di gloria sul monte Sion per giudicare tutto il 
mondo: Scendera allora la Gerusalemme celeste con tutti i santi che 
sono in essa e si stabilira sul monte Sion e su Gerusalemme dirim- 
petto al Monte degli Ulivi. Tra di essi (monti: Sion e degli Ulivi) 
vi @ una grande valiata, assai profonda, che ha nome: campo di Gio- 
safat. Ii vi é¢ una chiesa che é stata denominata e costruita sul se- 
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polcro di Nostra Signora la santa doppiamente Vergine, Maria, Ma- 
dre di Dio. E dissero (i Padri): Nel giorno novissimo essa diventera 
come una nave e traghettera tutto il popolo cristiano: quelli che ce- 
lebrano la festa di Nostra Signora la santa doppiamente Vergine 
Maria, Madre di Dio e quelli che sono stati misericordiosi con noi, 
poveri e miseri, nel nome di Lei (Maria), li fara gioire con Lei (Maria) 
nel regno dei cieli e fara loro ereditare la vita eterna. E cosi ci faccia. 
gioire il Tuo Figlio Gest Cristo! E tu facci avere la ricompensa di 
clemenza nel Giorno della contestazione e della discolpa: a noi tutti, 
figli del Battesimo. Nei secoli dei secoli. Amen ». 


Questo documento attesta, quindi, l’esistenza di una tradizione 
in Palestina, per la quale la chiesa della Vergine in Gethsemani si 
mutera in una nave, nel giorno del Giudizio, a portare in salvo i de- 
voti di Maria. Questa tradizione cos} conservataci aveva, ovviamente, 
carattere locale ed era direttamente ricollegata con il santuario di 
Gethsemani e la frequenza in esso dei pellegrini di Terra Santa. 

Gli Etiopi ebbero una cappella nel santuario di Gethsemani al- 
meno dal 1422 sino alla prima diaspora della loro comunita geroso- 
limitana, documentataci dal 1522, esattamente un secolo dopo (?). 
I diritti etiopici su quella cappella a Gethsemani sono poi nuovamente 
citati in itinerari della seconda meta del secolo XVII, senza che si 
possa ragionevolmente dire che essi diritti fossero allora effettivamen- 
te esercitati, data la condizione di grande scarsezza di uomini e di 
mezzi della comunita etiopica ricostituita, prossima allora, del resto, 
alla sua seconda diaspora (), documentataci tra il 1668 éd il 1674. Co- 
munque, il testo su edito si trova nel codice della Giovardiana (?), che 
fu finito di scrivere nel 1517 ed é@ quindi da ascrivere al primo perio- 
do della presenza degli Etiopi a Gethsemani, percid entro il secolo XV. 

Alla stessa epoca vanno attribuiti gli altri due testi qui pubbli- 
cati, a mio parere: il secolo XV fu l’epoca della massima fioritura 
della comunita etiopica di Gerusalemme, all’incirca dal regno del 
negus Yeshaq a quello di Lebna Dengel. Soltanto allora sarebbe 
stata comprensibile una rivalita con i Giacobiti di Siria, come viene 
accennato nel nostro testo n. 1; e soltanto allora la partecipazione 


(1) Cir. Etiopi in Palestina, vol. I, p. 240; vol. II, p. 486-488; e per 
la prima diaspora, cfr. vol. I, p. 395. 

(?) Ettopi in Palestina, vol. II, p. 143-168. 

(3) Miracoli di Maria, p. 24. 
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etiopica ai pellegrinaggi al Giordano e lo sciamare della comunita 
degli Etiopi sino al Libano ed a Cipro avrebbero permesso la rice- 
zione di una tradizione come quella su Mahew del nostro testo n. 2 
(e, d’altronde, tale testo n. 2 si legge, come ho detto, nel codice pari- 
gino Eth. 62, che é del secolo XVI). Abbiamo cosi questi documenti 
non solo per alcuni aspetti della vita degli Etiopi in Palestina nel 
secolo XV, ma particolarmente per attestare alcune tradizioni allora 
correnti in Palestina su alcuni luoghi di pellegrinaggio: e tutti sap- 
piamo il valore che hanno le ricerche su queste tradizioni locali, 
spesso cosi conservatrici, della tormentata terra di Palestina e la 
varia e complessa influenza che la loro diffusione ha avuto in Oriente 
e nell’Occidente medievale. 
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ZUR DEUTUNG DES AUSDRUCKS “GNOSIS ” 
IM “ EVANGELIUM VERITATIS ” (*) 


Maria CRAMER — Miinster/West#. 


Das Ev. Ver. gehért bekanntlich zu den viel besprochenen (?) 
in koptischer Sprache erhaltenen, gnostischen Schriften, die um 1945 
bei Chenoboskion (in der Gegend von Nag* Hammadi) in Oberagypten 
gefunden wurden. Der Urtext muss in griechischer Sprache vor 180 
vorgelegen haben, weil Irendus das Ev. Ver. in seinem « Traktat 
zur falschen Gnosis » erwahnt (?). Das koptische (subachmimische) 
Manuscript wird nach sprachlichen und palaographischen Indizien 
durch die Herausgeber um die Mitte des 4. Jh. datiert (*). . 


(*) Evangelium Veritatis. Codex Jung f. VIIIv-XVIv (p. 16-32) 
f, XIX!-XXII" (p. 37-43), edd. M. Malinine, H.-Ch. Puech, G. Quispel, 
Ziirich 1956. — Die zwei fehlenden Blatter (f. XVII u. XVIII = 5S. 33- 
36) befinden sich im Koptischen Museum von Alt-Kairo und wurden pho- 
tographisch reproduziert in Pahor Labib, Coptic Gnostic Papyri in the 
Coptic Museum at Old Cairo, I (Cairo 1956), Taf. 9, 10, 6, 5; vgl. Revue 
de V Histoive des Religions 151 (1957) 269 (H.-Ch. Puech). Das Buch war 
mir nicht zuga4nglich. — Diese Blatter hat H.-M. Schenke in Ubersetzung 
verdffentlicht unter dem Titel: Die fehlenden Seiten des sogenannten 
Evangeliums der Wahrheit, in der Theolog. Literaturzeitg. 83 (1958) 497- 
500. — Abkirzung fir Evangelium Veritatis, hier: Ev. Ver. 

() C. Till, Die gnostischen Schriften des koptischen Papyrus Bec. 
linensis 8502, Berlin 1955, S. 8, Anm. 1. Ausfiihrliche Bibliographie in 
J.-E. Ménard, La Littévature gnostique copte de Chénoboskion: Studia Mon- 
tis Regii 1 (Montréal 1958) 31-54. Fiige hinzu: J. Leipoldt, Das « Evange- 
lium der Wahrheit», in Theologische Literaturzeitung 82 (1957) 825-834; 
H.-Ch. Puech, Découverte d’une bibliothéque gnostique en Haute-Egypte, 
in Encyclopédie frangaise XIX (Paris 1957) 19.42.4-13; J. Doresse, Les 
Livres secrets des gnostiques. 1. Introduction aux écrits gnostiques découverts 
a Khénoboskion, Paris 1958; W. C. Till, Bemerkungen zur Erstausgabe 
des « Evangelium veritatis», in Orientalia 27 (1958) 269-286. Abkiirzung: Till. 

(2) Ev. Ver. S. XII. Siehe aber Leipoldt, a. a. O. S. 831, und unten 
S. 52, Anm.1 wu. 2. 

@) Ev. Ver. S. X. 
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Seinem Inhalt nach wirkt das Ev. Ver. in der Gegeniiberstellung 
mit gleichzeitigen und spadteren gnostischen Schriften wie ein philo- 
sophischer Traktat, philosophisch nicht in dem Sinne, dass etwa 
eine systematische wissenschaftliche Abhandlung vorlage, es scheint 
sich vielmehr um eine in einem Zuge schriftlich fixierte Darstellung 
einer religidsen Schau zu handeln, deren Inhalt ein gnostisches Welt- 
und Menschenbild ist. Der Verfasser spricht in Gleichnissen und sym- 
bolhaft von dem Erlebnis des Erwachens aus einer gewissen Dumpf- 
heit zu einer sehr klaren religidsen Selbstbewusstheit, von einem 
Wissen um eine innere Erfahrung, die die Sprache nur sehr inadaéquat 


wiedergeben kann. 


Das Wort «Gnosis» als Ausdruck dieser Erfahrung sucht man 
in dem koptischen Text vergeblich. Die deutsche Ubersetzung ver- 
wendet das Wort « Gnosis» haufig fiir das koptische cavne zuweilen 
wird aber auch ssss€ miit « Gnosis» wiedergegeben. Die franzdsische 
und englische Ubersetzung gebrauchen «la gnose » und « knowledge ». 
cayne, vom altaégyptischen swn, jemandem das Gesicht 6ffnen, _ 
jemanden anweisen, spat und Demotisch mit dem Auge als Deter- 
minativ geschrieben, wird aus dem Koptischen mit « wissen, kennen, 
erkennen » iibersetzt. stss€ ist « wissen», es geht auf das altagypti- 
sche ‘m zuriick, gleich « wissen, erfahren, kennen lernen». Im Neu- 
agyptischen erhalt es auch das Auge als Determinativ. 

Die Ubersetzung dieser koptischen Ausdriicke mit pyrdouc diirfte - 
berechtigt sein. Der Inhalt der Schrift und die gnostische Termino- 
logie lassen wohl kaum einen Zweifel zu. Schwerer ist die viel disku- 
tierte Frage zu beantworten, ob hier ein Werk Valentin’s, oder eines 
seiner « Schiiler » vorliegt (1). Ein gewisser Zusammenhang mit der 
valentinianischen Gnosis scheint zu bestehen. Man sollte aber nicht 
ausser Acht lassen, dass der ganze Traktat sehr urspriinglich wirkt, 
und das Werk eines durchaus selbstandig denkenden Geistes sein kann. 

Zunachst bedarf das den folgenden Ausfiihrungen zu Grunde 
liegende Weltbild einer ganz kurzen Erérterung. Es wird schon zu 
Beginn der Schrift angedeutet (S. 17/18). Der Vater hat das All her- 
vorgebracht, es war in ihm und bedarf seiner, weil er die Vollendung 
des Alls ist. Das All, das sich aber durch das Wirken von aAdvy und 


(1) Ev. Ver. S. XI-XIV. Vgl. auch Ménard, a. a. O. S. 42-45, 
Leipoldt, a. a. O. Sp. 831; Puech, a. a. O. S. 19.42.7-8; Schenke, a. a. O. 
Sp. 497, Anm. 1. Auch J. Doresse, a. a. O. S. 254-256, verhalt sich zuriick- 
haltend in bezug auf diesen Punkt. 
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&An vom Vater getrennt hat, sucht den, aus dem es hervorgegangen 
ist, weil es im Vater war. Das Suchen -nach dem Vater die Ungewiss- 
heit iiber ihn, hat Angst und Schrecken erzeugt, die sich wie Nebel 
verdichteten, so dass keiner mehr sehen konnte. Dadurch bekam die 
Verirrung (Adyn) Kraft, sie beeinflusste die 3An im Leeren, so dass 
ein Gebilde der Liige als Ersatz der Wahrheit entstand. Man soll 
deshalb die zAdvyn verachten, weil sie keine Wurzel im Vater hat und 
Werke der Vergessenheit (Till S. 272: des Nichterkennenkénnens) 
herstellt, um damit die Wesen der Mitte herunterzuziehen, und sie 
gefangen zu nehmen. Kin Teil der Wesen der Mitte hat sich von der 
zAdvn und 6An beeinflussen lassen, und sich so aus dem All im Vater 
entfernt. Durch das Empfangen der Gnosis findet dieser Teil des Alls 
(wenn man so sagen darf), also die verirrten Wesen der Mitte, zum 
Vater zuriick, und sie werden vollendet zur Einheit im All. Man denkt 
also in drei Ebenen: Der Vater ist oben, unter den Wesen der Mitte 
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(Waasee MeHT) schliessen sich also aus. An solchen Gegensatz- 
Paaren ist das Ev. Ver. reich. Eine Gegeniiberstellung dieser Contrar- 
gruppen diirfte wohl mit beitragen zur Klarung dessen, was man 
hier unter « Gnosis» verstehen kann. 

Die wAdvy schafft als Ersatz der Wahrheit standig Werke der 
Vergessenheit (Erkenntnisunfahigkeit), die nicht im Vater geworden 
ist (18, 1/2). Die Menschen, die sich von der Vergessenheit beein- 
drucken lassen (unvernidgend sind zu erkennen), sind wie Schlaf- 
wandler und Traumende, wie Phantome und Schatten der Nacht 
(S. 28/29). Wenn aber das Licht aufleuchtet, verstehen sie, dass die 
Gebilde der xAdvyn und §An nichts waren. « Sie haben die’ Unwissenheit 
von sich geworfen wie den Schlaf, den sie fiir nichts halten ... und 
die Gnosis des Vaters erachten sie als das Licht (29, 33-30,6 Aus- 
wahl). Der so der Vergessenheit (Erkenntnisunfahigkeit) Entwachsene 
richtet sich auf, als sei er erweckt. « Wohl dem Menschen, der zu sich 


gekommen und erweckt ist, und gliickselig der, welcher die Augen 
der Blinden gedfinet hat » (30, 11/16). 


darf man wohl die Erdenbewohner verstehen, und unten, im Hades, 
sind diejenigen, die an der Seinsweise derer, die oben sind, keinen 


—— 
—— 


s 


Teil haben (S. 42). 

Im Ev. Ver. werden «die Weisen in ihren eigenen Herzen» 
(19, 21/22) (1) — der Weise im Text wiedergegeben durch cogdg — 
gegeniibergestellt den « wahrhaft Weisen» (wortl.: «den Verstan- 
digen ... die zum Orte der Wahrheit gehéren »), und «den kleinen 
Kindern, die die Gnosis des Vaters besitzen » (19, 27/30). Hier tritt 
der Gegensatz hervor zwischen dem, was man mit Weisheit (copia), 
vielleicht im griechisch-weltlichen Sinne, und dem, was man unter 
Weisheit im gnostischen Sinne, als « Kennen, Erkennen des Vaters » 
(ncavne sams, 19, 29/30) verstehen will. Weisheit im gnosti- 
schen Sinne wird auch wiedergegeben mit dem Wort se 7-pss- 
Mant (31,17) gleich, Sache, Rede des Mannes des « Herzens », 
oder auch des Verstandes (A:t7 altagypt.). Der Weise im gnostischen 
Sinne kénnte also auch der « Verstandige » sein, entsprechend der 
altagyptischen Auffassung, dass das Herz der Sitz des Verstandes 
ist und nicht das Gehirn. 

Die Kinder des Wissens des Herzens (die Verstandigen) sind es, 
die die Gnosis denen vermitteln, «die in ihrer Verirrung (Advn) 
gestindigt haben » (32, 36/39). Weisheit im griechisch-weltlichen Sinne 
(copia, prudence, sagesse) und Gnosis als Wissen des Herzens 


(*) Die Zahlen iri Klammern hinter den Zitaten bedeuten die Seite 
des koptischen Textes und die Zeile. 


Hier ware die zweite Contrargruppe erdrtert: Vergessenheit 
(Erkenntnisunfahigkeit), Schlaf und Traum in Antithese zu einem 
Zusichgekommen- und Erwecktsein, oder Phantome und Schatten 
der Nacht in Gegeniiberstellung zum Licht, das die Gnosis des Vaters 
ist (30, 4 ff.). Und noch ein weiteres Bild veranschaulicht den Vorgang 
des Erwachens zur Gnosis (22, 13 ff.): Wer so die Gnosis hat, weiss 
(erkenut) von wo er gekommen ist und wohin er geht. Er weiss (oder 
erkennt) es wie jemand, der, nachdem er betrunken gewesen war, 
zuriickgekehrt ist aus der Trunkenheit, und der, zuriickgekehrt zu 
sich selbst, das Seine wiederhergestellt hat. « Die Bedeutung des 
Ausdrucks Gnosis, der hier im koptischen Text zuweilen mit cavne 
und auch mit sssee wiedergegeben wird, diirfte nach dem Vorher- 


gehenden mit intensiver und klarer Selbstbewusstheit identisch sein, 


die hell ist wie das Licht. 

« Viele haben das Licht » und damit die Gnosis des Vaters «em- - 
pfangen » (30, 36/7) und haben sich dem Licht zugewandt, mit Hilfe 
des Pneumas, das in Eile herbeikam, um den am Boden hingestreckt 
Liegenden hinaufzuziehen (30, 16/19). Die Gnosis des Vaters ist aber 
zugleich die Offenbarung des Sohnes (30, 23/25), den die Erwachten 
gesehen und gehért haben. Er ist ihnen erschienen und hat ihnen 
den nicht zu begreifenden Vater verkiindet, weil «er (der Sobn) 
ausspricht, was im Herzen des Vaters ist » (31, 10/11). Er hat durch 
seinen Mund, das Licht, gesprochen, und seine Stimme hat Leben 
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erzeugt (31, 14/16). Nur die von der Hyle haben Jesus (den Vermitt- 
ler der Gnosis) nicht erkannt, (31, 3/4), weil die Adyn Gewalt hatte 
iiber die 8An (17, 14 ff.) und die Ay die Wahrheit (tsettTacne 
nicht erkannte (17, 17). « Die feste Wahrheit ist unveranderlich, uner- 
schiitterlich und unendlich schén, aber die Verirrung verachtenswert 
(17, 25 ff.). «Jeder liebt die Wahrheit, denn sie ist der Mund des Vaters 
und seine Zunge der Heilige Geist, die (die Zunge) ihn mit der Wahr- 
heit verbindet, mit dem Munde des Vaters durch seine Zunge, wenn 
er den Heiligen Geist empfangt » (26, 33-27, 4). Die dritte Contrar- 
gruppe ist also die verachtenswerte Verirrung und die unverdnder- 
liche Wahrheit. «Im Vater» (und nach dem Vorhergehenden auch 
im Sohn sowie im Hl. Geist avedua) «ist die Vollendung des Alls, 
Es ist darum notwendig, dass das All zu ihm (dem Vater, der den 
Sohn und den Hi. Geist enthalt) zuriickkehrt » (21, 8/11). Das zum 
Vater sich zuriickwendende All kann nur die Welt der Wesen der 
Mitte, der Menschen sein, denn sie haben sich durch An und addvy 
verwirren lassen und sich so vom Vater getrennt (8. 17). « Trennung 
aber ist Kalte. Deswegen kam Gott, er léste die Trennung auf und 
brachte die heisse Vollendung der Liebe, damit die Kalte nicht wie- 
der entsteht, sondern die Einheit des vollkommenen Gedankens 
herrscht » (1). Auch der Vergleich der Gegeniiberstellung von Arzt 
und Krankem dient zur Verdeutlichung des Zueinanderstehens von 
Mangel und Vollendung: «denn der Arzt eilt zu dem Ort, in dem ein 
Kranker sich befindet, weil es der Wille ist, der in ihm (dem Arzte) 
ist. Der, der einen Mangel hat aber, verbirgt sich nicht, denn er (der 
Arzt) besitzt das woran er (der Kranke) Mangel hat » (*?). Es handelt 
sich hier um bild- und symbolhafte Darstellungen des Erlangens 
gnostischer Erkenntnis,\denn «wenn einer die Gnosis erhalt, em- 
pfangt er das Seine und eignet es sich an» (21, 11/15). Aus dem Un- 
wissenden und Mangelhaften wird jetzt ein Vollendeter, «denn wer 
unwissend ist, der ist mangelhaft, und es ist etwas Grosses das ihm 
mangelt, weil ihm mangelt, was ihn vollenden wird» (21, 14/18). 
Die Ausdriicke Vollendung und Mangel werden als gegensatzliche 


Elemente auch ersetzt durch die Worte Einheit und Fiille (als Vol-. 


lendung), und Vielheit (als Mangel). Ebenfalls ist Mangel gleich 
Finsternis und Tod, Vollendung und Fiille gleich Licht und Leben. 
« Durch die Einheit wird jeder sich wieder empfangen. Durch Gnosis 


(1) Vgl. Schenke, a. a. O. Sp. 499. 
(®) Vgl. Schenke, a. a. O. Sp. 500. 


= * 
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wird er sich reinigen von der Vielheit zur Einheit, indem er die Hyle 
in sich verschlingt wie eine Flamme, die Finsternis durch das Licht, 
den Tod durch das Leben» (25, 10/19). 

Um zu Vollendung, Hinheit, Licht und Leben zu gelangen « ziemt 
es uns also, dass wir an das All denken (Till S. 277), damit das Haus 
(der innere Mensch?) rein und still werde fiir die Hinheit » (25, 21/24). 
Einheit und innere Ruhe stehen im Gegensatz zu Vielheit und Un- 
tuhe. «Die Ruhe im Vater» das ist die Ruhe (24, 20). «Sein (des 
Vaters) eigener Ort der Ruhe ist sein Pleroma », die Fiille alles dessen 
was er enthalt ». Darum sind alle Sprdésslinge (?) (tH Emanationen?) 
des Vaters Pleromata, und alle seine Emanationen haben ihre Wurzel 
in Ihm, der sie alle hat in sich wachsen lassen (41, 11/19) ... « Die 
Pleromata besitzen sein (des Vaters) Haupt, das ihnen zur Ruhe 
wird, und sie halten sich dort auf» (41, 27/31). Sie (die Pleromata) 
kennen keinen Tod, sondern im Ruhenden ruhen sie ... (42, 20/23). 
Zum Schluss, am Ende der Schrift, wird der Verfasser ganz persén- 
lich und sagt: «Es ziemt mir nicht, nachdem ich mich am Orte 
der Ruhe dauernd niedergelassen habe (Till $. 282) noch anderes 
zu sagen » (42, 41-43, 1/2). 

Durch das Herausarbeiten dieser zunidchst fiinf gegensatzlichen 
Begriffe, Contraérgruppen, oder auch Gegensatzpaare, wie man sie 
nennen kann, denn sie haben etwas Anschauliches und wirken wie 
Personen, die einander gegenitiberstehen, diirfte vielleicht in etwa 
klar geworden sein, was man im Ev. Ver. unter Gnosis (cave, 
S2en€, seTpsetaHT) verstehen kann. Demnach ware die Gnosis 
des Vaters: ein sog. Wissen des Herzens (oder ein Wissen der 
Verstandigen [32, 38/39]) im Gegensatz zu dem was der cogdc¢ unter 
Wissen versteht (19, 21/22), als Wissen nicht im gnostischen, sondern 
jm griechisch-weltlichen Sinne; sie ware ein Zusichgekommen und Er- 
wecktsein, eine intensive Selbstbewusstheit, oder Fahigkeit zur 
[Selbstjerkenntnis, der Klarheit des Lichtes vergleichbar, im Gegen- 
satz zur Vergessenheit (Erkenntnisunfahigkeit), zum Schlaf, zum 
Traum und zu den Phantomen und Schatten der Nacht. 

Gnosis ist die unveranderliche, unerschtitterliche und unendlich 
sehéne Wahrheit im Gegensatz zur verachtenswerten Verirrung; 
sie ist Vollendung, Fiille, Einheit, Licht und Leben, im Gegensatz 
zum Unvollendeten und Mangelhaften, zur Vielheit, zur Finsternis 
und zum Tod; sie ist die Ruhe im Vater im Gegensatz zur Unruhe, 
zum Streit und dem Verlorensein in dem Vielen, im Gegensatz zur 
Vielheit iiberhaupt. : 
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Das wichtigste Merkmal echter Gnosis diirfte nach dem Text 
des Ev. Ver. in dem Zusichgekommen- und Erwecktsein, der inten- 
siven Selbstbewusstheit und Erkenntnisfahigkeit liegen, die sich dem 
mitteilt, der die Gnosis empfangen hat. Es handelt sich hier um etwas 
sehr Subtiles, schwer Ausdriickbares, umso schwerer, als im kopti- 
schen Ev. Ver. wohl eine unvollkommene Ubersetzung des gewiss 
hochwertigen Urtextes vorliegt. 

Als sechste Gruppe kénnte man noch die aufeinander bezogenen 
Ausdriicke Ruf und Antwort zur Klarung dessen, was man im Ev. 
Ver. unter Gnosis verstehen will, hinzufiigen. Denn, wer in dieser 
Weise die Gnosis hat, wie es gerade dargestellt wurde, « dessen Name 
hat der Vater ausgesprochen » (21, 29). Wenn er (der die Gnosis em- 
pfangen hat) gerufen wird, hért er, und antwortet er, und wendet 
sich zu dem zuriick,. der ihn ruft, und er kehrt zu ihm zurtick ... 
und er weiss, wie er gerufen ist. Indem er die Gnosis hat, tut er den 
Willen’ dessen, der ihn gerufen hat, ... empfangt er die Ruhe, (und) 
den eigenen Namen erhalt er (22, 4/13). Dadurch macht der « Vater... 
offenbar, wen er will, indem er ihm Gestalt und einen Namen gibt » 
(27, 27/29). 

Hier werden, im Zusammenhang des Ganzen, die auf S. 38 ste- 
henden Satze bedeutungsvoll: « Der Name des Vaters ist der Sohn » 
(Zl. 6), ... «er hat den Namen, er hat den Sohn» (Zl. 14/15), ... 
«den Namen des Vaters nennt man nicht, doch er offenbart sich durch 
einen Sohn » (Zl. 21/23). Er, der Sohn ist der wahrhafte Name des 
Vaters, und vor allen Aonen erschaffen (Zl. 35). Jetzt taucht die 
Frage auf nach der Stellung Jesus des Christus (18, 16) im Ev. Ver. — 
S. 20, 18 ff. heisst es: Das All blieb verborgen, solange der Vater 
des Alls unsichtbar war... Darum ist Jesus erschienen, er hat dieses 
Buch (Ev. Ver.?) an sich genommen. Er wurde an ein Holz ge- 
nagelt ... bis zum Tode erniedrigt, wahrend das ewige Leben ihn 
bekleidet. Nach dem. er ausgezogen hat die vergdnglichen Fetzen, 
hat er die Unverginglichkeit angezogen, etwas, das keiner ihm neh- 
men kann ». Er hat die Menschen iiber den Vater unterrichtet (30, 33), 
aber die von der Hyle haben ihn nicht erkannt (31, 3/4), «denn er 
ist gekommen in einem Fleisch des Gleichnisses ovcapz Neosat 
(Till S. 277: wohl nur scheinbarem und nicht wirklich materiellem 
Fleisch), ohne dass etwas seinen (des Inkarnierten Gang) gehindert hat- 
te (31, 4/7). Christi Dasein ist danach wohl nur doketisch zu verstehen. 

Jesus ist auch die Kraft des Logos, gekommen aus dem Pleroma 
(xAjowpa), das im Gedanken und Nus (vod¢) des Vaters ist» (16, 34/37). 
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‘Jesus « befestigt das All, er erwahlt es, und dazu nimmt er die Gestalt 


des Alls an. Er reinigt es, er bringt es zuriick zum Vater, zur Mutter » 
(24, 3/7). Es wird zwischen Logos und Logoi unterschieden (34/4 #.): 
« Jeder seiner (des Vaters) Logoi ist das Werk eines einzigen Willens, 
in der Offenbarung seines Logos. Wahrend sie (die Logoi) in der 
Tiefe seines (des Vaters) Gedanken waren, hat der Logos, der als 
erster hervorgegangen ist, sie (die Logoi) geoffenbart, in Verbindung 
mit dem Nus (vod¢ = Vater?) (4), der den einzigen Logos in schwei- 
gender Gnade ausspricht,, und der Gedanke (seeeve Erinnerung?) 
genannt wurde, weil sie (die Logoi) in ihr (der Gnade) waren, bevor 
sie offenbar wurden » (37, 4-14). Denen, die nach der Gnosis verlan- 
gen, hat er, der Logos, « Gedanken und Weisheit gegeben, Erbarmen 
und Erlésung und den Geist (aveduwa) der Kraft aus der Unendlich- 
keit des Vaters und seiner Siissigkeit » (31, 16/20). Die Sitisse des 
Vaters, die Kraft seines Namens und sein Ruheort ist sein Pleroma, 
zu dessen Verherrlichung der Sohn gekommen ist (41, Auswahl 1/14). 
Die Sprésslinge (Emanationen tH) (?) sind die Pleromata, die ihre 
Wurzel im Vater haben (41, 14/18). Sie ruhen im Haupte des Vaters 
und haben teil an seinem Antlitz (41, 28/9 u. 33). 

Im soeben genannten gnostischen Wortschatz des Ev. Ver. fehlt 
auch der Ausdruck Aion (aidy) nicht. An zwei Stellen sind die Blat- 
ter zerstért (19, 1 und 23,1), aber drei Mal blieb das Wort erhalten 
(23, 16; 27, 6/7; 38, 35): «Dies ist die Offenbarung des Vaters und seine 
Enthiillung an seine Aionen: er hat sein Verborgenes offenbart, er 
hat es erklart. Denn, wer ist, der (iiberhaupt) ist (existiert), wenn 
nicht der Vater allein» (27, 5/9). Der ungewordene Vater hat ihn 
(den Sohn) fiir sich als Name erzeugt, bevor er die Aionen eingerichtet 
hat, damit der Name des Vaters iiber ihrem Haupte als Herr sei, 
der der wahrhafte Name ist, fest durch seine Hoheit und vollkommene 
Kraft » (38/33-39, 2). 

Unter den Wesensmerkmalen dessen, was man im Ey. Ver. 
eventuell unter Gnosis verstehen will, wurde dem Titel und Inhalt 
des Werkes entsprechend auch die Wahrheit genannt, im Gegensatz 
zur Verirrung (S. 52). Spielt die Wahrheit in der Schrift wirklich 
eine solche Rolle, dass der Titel berechtigt erscheint? S. 16,3 
ist vom « Vater der Wahrheit » die Rede, der durch die Kraft des 


() Vgl. Ev. Ver. S. 16, Zl. 36: Das Pleroma ist im Gedanken und 
Nus des Vaters. Hier ist Nus jedenfalls nicht dem Vater gleich zu setzen. 
() Vgl. oben S. 53. 
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Logos erkannt wird. Die Wahrheit wird als fest und unerschiit- 
terlich, unveranderlich und unendlich schén geschildert (17, 25 ff.). 
«Die Wahrhaftigen (wortl. die zum Orte der Wahrheit Gehdrigen) » 
werden gepriesen im Gegeusatz zu den « Weisen nach ihren eigenen 
Herzen» (19, 26 und 23). «Die Gnosis des lebendigen Buches» 22, 38/9) 
«ist mit den Buchstaben der Wahrheit (23, 8/9) geschrieben, die man 
nur ausspricht, wenn man sie kennt, Buchstabe fiir Buchstabe ist 
vollkommene Wahrheit ... hat doch der Vater sie geschrieben, damit 
die Aionen durch seine Buchstaben zur Erkenntnis der Wahrheit 
gelangen » (23, 9/18 Auswahl). Es ist auch vom « Auftreten der Wahr- 
heit » die Rede (26, 27 ff.), «die von ihren, den Vater in Wahrheit 
griissenden Emanationen erkannt wird. Jeder liebt die Wahrheit, 
denn sie ist der Mund des Vaters » (26, 33/4). Die sog. « Kinder des 
Wissens des Herzens (die Verstindigen) (32, 38/9) sollen denen die 
Wahrheit mitteilen, die sie suchen » (32, 35/6). Die so der Wahrheit 
teilhaftig gewordenen leben in der « Seinsweise derer, die Oben sind » 
(Till S. 282: « das ist die Art derer, oder, so steht es um die, die [etwas] 
von Oben haben, von dieser unermesslichen Grdésse ») (42, 11/14), 
sie «ruhen im Ruhenden » (42, 21/2) ...« sie kreisen nicht mehr um 
die Wahrheit, sondern sie selbst sind die Wahrheit » (42, 24/6). S. 43, 
am Schlusse des « Buches », witinscht der Verfasser, dass er am « Orte 
der Ruhe sein mége, um sich jederzeit dem Vater des Alls und den 
wahren Briidern zu widmen ... Sie sind es, die sich in Wahrheit 
offenbaren, weil sie in diesem wahren und ewigen Leben sind ... » 
(48, 2/11 Auswahl). So ist die Wahrheit Anfang und Ende des Ev. 
Ver., und der Titel diirfte berechtigt sein. 


Blige 


57 


MAXIMES RELATIVES A L’AMOUR POUR LES DIEUX 


Etienne DrioTon - Collége de France, Paris 


On n’a pas jusqu’a présent prété grande attention au réle assigné 
4 Vamour pour les dieux dans les anciens cultes égyptiens. On a sur- 
tout mis en lumiére leur signification mythique et leur valeur magique. 

Pourtant quelques indices auraient di depuis longtemps faire 
soupcgonner que l’affection envers la divinité était tenue pour essentiel- 
le dans l’ancienne religion égyptienne. C’était en particulier la locu- 
tion m 7b mrr, «avec un coeur aimant». La onziéme maxime de la 
Sagesse d’Anii l’emploie en prescrivant: 


La demeure d’un dieu, c’est son abomination que les cris (+). Prie 
done avec un coeur aimant dont toutes les paroles soient secrétes (?). 


La méme expression se trottve aussi dans quelques dédicaces de 
monuments faites par des rois ou des particuliers 4 partir de la XVIIIe 
dynastie (*). Mais on n’y a jamais vu plus qu’une clause de style. 

Lintérét que l’on doit désormais porter aux maximes gravées 4 
partir du Nouvel Empire sur les scarabées, dont 1’établissement des 
régles de la cryptographie permet le déchifirement, ouvre 4 ce sujet 
des perspectives nouvelles. Ces modestes inscriptions, répandues avec 
les scarabées dans toutes les classes de la société, ont le mérite de 
révéler la foi vivante du peuple, en dehors de toute adaptation litur- 
gique qui la voilerait. Elles expriment d’un premier jet la religion 
vécue de leur époque. 

Or les maximes relatives 4 l’amour pour les dieux sont parmi les 
plus fréquentes de cette sorte. Il faudrait un volume pour les éditer 


(1) shb-w est a corriger en sbh-w. 

(2) CHABAS, Les maximes du scribe Ani, Chalon-sur-Sadne 1876, I, 
p. 91-92. ERMAN, Die Litevatuy der Aegypter, Leipzig 1923, p. 296. 

(8) ERMAN-GRAPOW, Worterbuch der dgyptischen Sprache (abrév.: Wb), 
II, p. 101, note 7, cite onze exemples de cette locution, dont le plus ancien 
se trouve dans l’inscription de la reine Hatchepsout relative aux obélisques 
de Karnak. 
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toutes et pour les interpréter. Contentons-nous comme introduction 
a une étude qui devra se faire un jour, de signaler comme point de 
départ les formes les plus caractéristiques sous lesquelles on les 
rencontre, en nous bornant 4 produire quelques exemples. 


Certaines de ces formules, bien que rédigées en clair, rémoignent 
pourtant d’une certaine intention cryptographique par le brouillage 


I, Formule normale 


i, Ady @ileet se 


de l’ordre des signes: 


1 ze 3 4 
oma ==c a 
oa ie Io Qk 
8 NY =< NS. 
ic == == smSaie 
—_— ao —o— —o— 
1. BRUNTON, Matmar, pl. LXIII, n° 96. 
2. BRUNTON, Maimar, pl. L.XIII, n° 95. 
3. Inédit, ancienne Collection Farouk. 
4. Collect. Lady Meux, ns 517 et 1662. 
1 =o S uh — as 
nwa 
mri hnsw mri s(w) 
« Khonsou aime celui qui l’aime ». 
2 arsamc ils 
——- oa 
N) 
mri S+t mri s(y) 
«Isis aime celui qui l’aime ». 
ee co ia 
ivy aa ~~ 
mri B:s-tt mri s(y) 
« Bastis aime celui qui l’aime ». 
aes Lal = ' 
mri lun mri s(w) 


« Amon-ré aime celui qui I’aime ». 
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BYE ery ptorr apie . 
5 6 7 
DG 
ie 
Ss e 
a Se 
po 
= a Os 
5. Collect. Lady Meux, n° 589. 
5. NEWBERRY, Scarab-shaped Seals, pl. X, n° 36620. 
7. Collect. Lady Meux, n° 509. 
5 ie = pasa wen 
mri Imn mri s(w) 
«Amon aime celui qui l’aime ». 
S 
6 ae eS ona a 
mri P3h-t mri s(y) 
« Pakhet aime celui qui l’aime ». 
( 
7 = LQ» = 12 
mri Imn-r mri sw 
« Amon-ré aime celui qui l’aime ». 
Valeurs cryptographiques: 
== = imn, Loret, Manuel de la langue égyptienne, tableau, 
n° 503. 
mwa == §, par acrophonie d’un mot signifiant «ce qui lave», par 


exemple sw*b (Wb IV, 66, 1). 
<— = mr, par rébus de mr, «douloureux », qui s’applique au 


feu (Wé II, 95, 8), mais qui peut qualifier les animaux dont la morsure 


ou la piqiire sont cuisantes. Les autres animaux venimeux, on le 
verra plus loin, comme le scorpion (scarab. n® 8 et 9) et l’uréus, 
ont également en cryptographie la valeur de mr. , 

<> = mr, Fircuow, Agyptologische Studien, p. 46, n° 5, pat 
acrophonie de mr.t (Wb II, 107, 10), « ceil (divin) ». 
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if = Gh, JL d’Egyhptologie, I, p. 47, n° 149. C’est probablement 


par acrophonie de sd (Pyr. 1751 c), nom d’un conifére. 

@ = w, variation matérielle de © =w, PIANKOFF-Drioton, Le 
Livre du Jour et de la Nuit, p. 108, par acrophonie de wbn, « celui 
qui brille ». 


C. Séries cryptographiques. 


Il est curieux de relever, parmi les formules exprimées en cryp- 
tographie, des séries homogénes, différentes les unes des autres, mais 
constantes quand il s’agit de la méme divinité, de qui elles sont de- 
venues:en quelque sorte la spécialité. 


1. S#RIE p’OsrrRIs 


La série d’Osiris est la plus aisément reconnaissable avec son 
Sceptre, son lion, son scorpion et son poisson. En voici deux cas, 
empruntés l’un a la collection Timin, l’autre a la collection Grenfell: 


P10 ‘i 
c 
<A “o 


$= 

rT 
8. Coll. Timin, pl. XII, no 7. 

9. PETRIE, Ancient Egypt, 1916, p. 31, n° 115. 


Ss cS. T $9, i) 7 


> 


myi ws(i)r m s(w) 


« Osiris aime celui qui l’aime ». 


— 


a a i ey ee 
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Valeurs cryptographiques: 


= mr, cf. scarab. n° 6, par acrophon. de mr, «le douloureux ». 


w, par acroph. de ws. 


= s, Rev. d’Egypt. I (1933), p. 44, n° 105, par acroph. de s, 
nom de poisson (Wb III, 406, 12). 

$y = 7, Kémi XIV (1957), p. 22, variation matérielle de Ps. 

2s = 7, BRucscu, Hieroglyphische Grammatik, p. 122, n° 138, 
par acroph. de rw (Wd II, 403, 8), «lion ». 

1k = mr, variat. matérielle de =. 

4) = i, Kémi XIV (1957), p. 24, par rébus de 7, «quelqu’un 


qui parle ». 
\ = s, par acroph. de swh.t (Wb IV, 74, 3), « écuelle ». 
“o> = Ss, par acroph. de sty (Wb IV, 332, 5), «ce qui regarde ». 


2. SERIE DE PTAH 
La série de Ptah est d’un aspect différent, on pourrait dire plus 
classique. Elle se reconnait au premier abord par la présence du nom 
de Ptah en clair, du groupe ij dissocié ou non, et parfois de 1’hom- 
me qui léve les bras vers le ciel. Cette sétie comporte les maximes: 


«Ptah aime celui qui l’aime ». 

« Ptah aime quiconque l’aime ». 

« Ptah favorise celui qui l’aime ». 

« Ptah favorise quiconque l’aime et quiconque le prie ». 


Elle a déja fait l’objet d’une étude dans Kémi XIV (1957). p. 21- 
25, sous le titre: Sentences memphites, III, Sentences sur l'amour de 
Ptah. 


3. SERIE g iG 


Une série encore plus fréquente est celle, généralement composée 
de quatre signes, qui comporte 1’élément g Ks Ses exemplaires ont 


eu quelquefois l’honneur d’étre publiés parmi les scarabées historiques 
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parce qu’on croyait y reconnaitre le nom du roi Pimai, de la XXIIe dy- 
nastie (1). En fait le g n’est que l’équivalent de m/(r)z, prononcé 
mai, comme en copte, dans la langue vulgaire de 1’époque, et Ng 
on le verra, correspond 4 s(w). 


Les maximes de cette série diversifient plus que les autres les 
actions de la Divinité en faveur de ceux qui l’aiment. Non seulement 
celle-ci leur rend amour pour amour, mais, ce qui en est la consé- 
quence, elle les favorise, elle les éléve, elle les honore, elle les nourrit. 
Tout en faisant intervenir, comme les séries précédentes, les différents 
dieux du panthéon, cette catégorie se référe plus fréquemment qu’elles 
au Dieu tout court, celui des Livres de Sagesse. En voici des exemples, 
avec des variantes utiles: 


ISX J& IX 
Vy re ay 


10. NEWBERRY, Scarabs, pl. XL, n° 9. 
11. PETRIE, Buttons and design Scarabs, pl. XXVI (UIC 773). 
12. Collect. Hilton Price, n° 3725. 


CopageerG) AN Ne 5S 

11 J iN | =i 

12 J IN uf ; 
stny ntr m(r)i s(w) 


« Dieu éléve celui qui 1’aime ». 


(1) Par exemple Hatt, Catalogue of Egyptian Scarabs, etc., in the 
British Museum, Londres 1913, p. 245, n° 2453. L’idée n’est pas a rejeter 
a priori, car c’est un fait que, sous le Nouvel Empire, le choix des signes 
cryptographiques gravés sur les scarabées a été souvent inspiré par les 
cartouches des rois régnants. 
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Valeurs cryptographiques: 
g = stn, par rébus de stnw (Wb IV, 359, 5), «couronne du Sud». 


A = ntr, Brucscu, Hieroglyphische Grammatik, p. 124, n° 212. 


af = m, Farman, ASAE XLIII (1943), p. 241, n° 271 6, par 
acroph. de mhw-s (Wb II, 125, 1), «couronne du Nord ». Ici ce seul 


signe sert 4 écrire m/(r)i (mai) en ne tenant pas compte des articula- 
tions faibles, comme c’est courant en cryptographie. 


Ye = 5s, par acroph. de shn (Wb IV, 253, 12), « (l’oiseau) qui 
se pose ». 

g = s, Farrman, ASAE XLIII (1943), p. 222, n° 154 }, par 
acroph. de ssw (Wb III, 415, 18), «le Magicien » par excellence, Thot. 

f = 5s, par acroph. de sbh-t (Wb IV, 92, 1), « pyléne ». 


iN | A® 
Ly 1) Yo 


13. Inédit, Le Caire 78.549. 
14. NEWBERRY, Scavab-shaped Seals, pl. VI, n° 36614. 


of S\ A 


ey N g a 


hst nity m(r)z sw 
« Dieu favorise celui qui l’aime ». 
Valeurs cryptographiques: 
ei = hsi, par rébus de hsy (Wb III, 157, 1), « favorisé par I’at- 
tribution d’une statue(-bloc) dans un temple ». 


| =w, ASAE XLIV (1944), p. 25, n° 14, par acroph. de w*, « un ». 


(1) Le boumerang ) est inversé et il forme un monogramme avec le 


canard, qu il atteint au cou par son bout supérieur. 
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15 


= real 
Tl NS 


15. Collect. Fraser, pl. X, n° 441. 
16. Inédit, Le Caire 76.340. 


: Sil 
#8 = i | | y SS 
mr(2) it-ntr - w m(r)z s(w) 


«Le Pére des dieux aime celui qui l’aime ». 


6 ll Ke 


Sps imn m(r)i s(w) 


« Amon honore celui qui l’aime ». 


Valeurs cryptographiques: 


4S. = mr, Fircuow, Agyptologische Studien, p. 46, n° 5, par 
rébus de mr.t (Wd III, 107, 10), « ceil (divin) ». 


{ = imn, Wb I, 84, 17, sans doute par rébus de z-mn(w), 


«ce qui dure ». 


II. Formule modifiée 
A. Graphie abrégée 
La série g RS qu’on vient d’étudier admet tine graphie abrégée, 


en profifant pour le signe g de la faculté de lecture redoublée dont 
on a signalé ailleurs (1) l’emploi dans les inscriptions des scarabées. 
Dans les formules de ce genre le verbe m(r)i exprimé par Q est 


4 lire deux fois, comme s’il était mis en accolade, d’abord devant son 
sujet, puis devant son complément sw: 
2. N (tel dieu) 


1.3 mi(r)i 
(r) 4. sw 


(1) Rev. d’Egypt., XI (1957), p. 41-42. ‘ 
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Tl est a noter que dans cette série la divinité mise en cause est 
souvent désignée par antonomase. 


17 18 19 


Pe ea ca ee areata 
LS ie Syste See el SG ha 


17. Collect. Timin, pl. XII, n° 32. 

18. BRUNTON, Matmar, pl. LXTI, n° 45. 

19. Collect. Timin, pl. XII, n° 31. 

20. Inédit, Le Caire 76.341. 

21. PETRIE, Buttons and design Scarabs, pl. XXVI, UC 772. 


tae ==N, © MM 4 
HIN om 2) %K 


m(r)i Imn [m(r)2] s(w) 


« Amon aime celui qui l’aime ». 


Deel & 2) ¥ 


m\r)i Wn [m(r)2] s(w) 
« Celui qui Est aime celui qui l’aime ». 


n J A 2) 1% 


m(r)i Sps [m(r)i] s(w) 


« Celui qui est auguste aime celui qui l’aime ». 


; \ 
a d My i 
m(r)i stnw [m(r)z] s(w) 
«Celui qui est élevé aime celui qui l’aime ». 
Valeurs cryptographiques: 


o = mr, prunelle de l’ceil, pars pro toto de a~ = mr, cf. scarab. 
eS 7/ Se BS, 
- == = 1, par acrophon. de inh (Wd I, 99, 1), «sourcil ». 


(‘) Le boumerang forme monogramme avec le canard. 
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FY =i, Rev. d’ Egypt. I (1933), p. 42, n° 84, par acroph. de 
2b, « coeur ». 


SS = m, par acroph. de mwhw (Wb II, 46, 14), « gouvernail ». 


O =4, Rev. dEgypiol. I (1933), p. 38, n° 39, par acroph. de 
nw (Wb II, 218, 4), «ce qui voit », en parlant de la prunelle de 1’ceil. 


B. Formule développée 


Bien entendu cette formule de base peut recevoir, et en fait elle 
tecoit quelquefois, des développements de divers genres. 

Un des plus fréquents est l’adjonction au second mri de l’adjectif 
nb, «tout, quiconqte », qui explicite la valeur universelle déja supposée 
par la version ordinaire: 

« Ptah aime quiconque l’aime » (3), 
On trouve également des développements comme: 


« Osiris aime tous ceux qui l’aiment et tous ceux qui le prient » (2). 
« Ptah favorise tous ceux qui l’aiment et tous ceux qui le prient » (3), 


L’adjonction la plus intéressante pour le sens est celle de 1’ad- 
verbe w*, «uniquement, seulement », qui précise la valeur absolue de 
la maxime. Elle se trouve aussi bien dans les versions cryptographiques 
que dans les textes en clair: 


22 


sos 


ae 


—o—— 


J eh Os 


22. Collect. Lady Meux, n° 516. 
23. Inédit, collect. Michaélidis, Le Caire. 


() Kémi XIV (1957), p. 21, n° 28. 
(?) Inédit, collect. Tano, Le Caire. 
(3) Kémi XIV (1957), p. 23, n° 32. 
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22 ee Os — ee ee 
23 o> os = Ss se 
mri Tmn-r‘ mri sw w 


«Amon-Ré aime seulement celui qui l’aime ». 


Valeurs cryptographiques: 


w~y = Imn-r'. Celle valeur n’est pas connue par ailleurs, mais 
elle résulte ici de l’identité des formules. 


= 5s, par acroph. de spd (Wd IV, 108, 3), «ce qui est pointu ». 
) = »w, par acroph. de ws’ (Wb I, 370, 6), «ce qui mache », 
(la dent). 


Les maximes qu’on vient d’étudier le démontrent clairement: a 
un certain moment du moins de leur histoire, les anciens Egyptiens 
ont placé dans l’amour pour Dieu, ou pour les dieux, le fondement de 
leurs propres rapports avec la Divinité. 

Il n’est pas impossible de préciser ce moment. Bien que la majo- 
rité des scarabées invoqués soient de provenance inconnue, et par 
conséquent datables seulement par leur style, ce qui reste assez aléa- 
toire, un certain nombre d’entre eux ont été prélevés dans un contexte 
archéologique déterminé. Ce sont les n° 1, 2 et 18 de cette étude, 
ainsi qu’un autre presque identique au n° 10 (2). Ils ont été découverts 
dans la partie de la nécropole de Matmar qui date de la XXIIe a la 
XXVe dynasties. Un autre, le n° 14, a été attribué par Newberry 4 la 
XIXe dynastie, et le n° 6 aux XIXe-XXe dynasties, avec un doute, 
mais il se peut que ces attributions, basées uniquement sur le style 
des objets, soient un peu trop hautes. 

Retenons donc pour le plus vraisemblable que cette floraison 
de maximes relatives 4 l’amour pour les dieux date de la période qui 
a séparé Sésac I de Tanoutamon, autrement dit de 950 4 660 environ 
avant notre ére. 

Fut-ce simplement 1’écho tardif d’un enseignement déja ancien 
de la piété égyptienne, comme le rapprochement avec 1’expression 


(1) BRUNTON, Matmar, Londres 1948, pl. L XII, n° 43. 
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m ib mrr, attestée dés la XVIIIe dynastie, autoriserait A le penser? 
Fut-ce au contraire une doctrine nouvelle, née d'une aspiration des 
ames att milieu de l’insécurité des temps et destinée 4 rénover l’esprit 
des vieux cultes égyptiens, comme le fit vers le méme moment la 
prédication prophétique dans la religion d’Israél? 

On le saura peut-étre un jour. En attendant qu’il suffise de 
signaler 4 l’attention des historiens de la religion égyptienne ce groupe 
de maximes inspirées par un sentiment mystique d’une indiscutable 
valeur. 
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EIN SUMERISCHER BRIEF AN DEN MONDGOTT 


Adam FALKENSTEIN — Heidelberg. 


Bekanntlich ist in der in sumerischer Sprache geschriebenen 
Literatur vor 1500 v. Chr. keine besondere Gattung fiir das private 
Gebet ausgebildet. Wir kennen zwar eine Anzahl von Gebeten, die 
in verschiedene literarische Gattungen eingefiigt sind wie z. B. in 
die Bauhymne der Zylinderinschriften Gudeas von LagaSs, die aus 
altbabylonischer Zeit iiberlieferte Siegesinschrift Utuhegals von Uruk 
oder in die epische und mythische Uberlieferung. Gebete fiir den Kénig 
sind haufig an den Schluss von Kultliedern der Gattung a-da-—ab 
gestellt, und auch 6ffentliche Klagelieder wie die Klage um das zer- 
stérte Ur kénnen mit einem Gebet enden. Das Fehlen einer besonderen 
Gattung lasst aber die Einzelbelege literarisch recht verschieden 
gestaltet erscheinen (‘). 

In gewissem Sinne einen Ersatz fiir die fehlende Gattung des Ge- 
bets stellen Briefe an Gottheiten dar, die uns mit einigen Exemplaren 
aus der altbabylonischen Zeit tiberliefert sind (?). Diese merkwiirdige 
Art, die Verbindung mit den Géttern herzustellen, die auch in der 
akkadischen Uberlieferung deutliche Spuren hinterlassen hat (*), mag 
ihren Ausgangspunkt von Bittbriefen an deifizierte Kénige genommen 
haben, wie sie uns in Beispielen aus der altbabylonischen Zeit erhalten 


a 


() S.im Einzelnen RIA III s. v. Gebet (sumerische Uberlieferung). 

(?) S. UMBS JI? 94 = 134, dazu ein unveréffentlichtes Duplikat aus 
Ur (s. C. J. Gann, Ideas of Divine Rule in the Ancient Neary East 27%); 
tibersetzt SAHG 218f.; J. van DijK, Sagesse Sumérvo-Accadienne, 14 ff. 
(an Nintinugga); TCL XVI 60 und SEM 74 (an Nininsina); TCL XVI 
58 (an Nergal). 

(3) S.C. J. Gapp, o. c. 27; 61 f.; J. vAN DIJK, 0. c., 13 f.; G. DossiIn, 
Syria XIX 126; A. L. OPPENHEIM, JNES XI 130 nach B. Landsberger 
zu ARM I 3. Das Gegenstiick, ein Brief des Gottes Ninurta an einen Herr- 
scher, wohl Assurbanipal, liegt nach J. Nougayrol, RA XXXVI 33f. 
in BA V 657 Nr. XVIII (K. 2764) vor. 
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sind (1). Texte dieser Art erfreuten sich offensichtlich in den damaligen 
Schreiberschulen grosser Beliebtheit, da einige Stiicke in einer Mehr- 
zahl von Abschriften vorliegen und Ausztige aus einem Brief an eine 
Gottheit in einer altbabylonischen Schiilertafel (?) geboten sind. 
Sie diirften tibrigens auch von Schreibern abgefasst worden sein, 
wie das in dem Falle des Briefes an Nergal TCL XVI 58 durch 
die Benennung der Absenderin als mi-dub-sar <« Schreiberin » 
nahegelegt wird. 

Eine Schreiberiibung ist wohl auch die Tafel W 17259 w aus 
Uruk (*) mit einem Brief an den Mondgott Nanna. Dafiir spricht ein- 
mal, dass der Text nur einen Teil des Briefes, den hymnischen Preis 
des Mondgottes, enthalt, nicht aber das Gebet, das den zweiten Teil 
der Briefe an Gotter ausmacht, weiter die Beifiigung einer akkadi- 
schen Ubersetzung. Diese ist hier ausfiihrlicher als bei der Mehrzahl 
der altbabylonischen Texte, in denen meist nur einzelne Worter und 


kiirzere Abschnitte in akkadischer Sprache wiedergegeben sind. . 


Aber auch hier sind einzelne Zeilen und Halbzeilen ohne Ubersetzung 
gelassen (Z. 1; 2; 7; 10; 11). 

Vom literarischen Standpunkt aus gesehen ist dieser Brief an 
Nanna nicht hoherstehend, als es die iibrigen Texte dieser Gattung 
sind. Da die Briefe an Gétter Bittbriefe sind, versteht sich ohne wei- 
teres, dass mit besonderem Nachdruck auf die Barmherzigkeit der 
Géotter, ihre Geneigtheit, Gebete zu erhéren, verwiesen wird. Zu den 
Wendungen, in denen der hymnische Preis des Mondgottes abgehan- 
delt wird, finden sich verschiedentlich Parallelen in den anderen 
Briefen an Gétter und, was wohl nicht ohne Interesse ist, in dem Ein- 
leitungsteil altbabylonischer K6nigsinschriften, soweit diese den 
Preis eines Gottes in ausgedehnter Weise vortragen. Beachtung ver- 
dient ferner die literarische Unsicherheit, die sich darin bekundet, 


(?) S. ZA NF X 1-25; ein Bittgebet an den vergdéttlichten Rimsin 
ist TCL XV 35. 

(?) BIN II 53. 

(3) Der Fundort dieser Tafel ist, wie schon in UVB X 19 angegeben, 
das ‘ altbabylonische Scherbenloch’ im Siidostaussenzingel von Kanna 
in den Planquadraten Pe/Qa XVI 4. Diese Stelle hat eine Anzahl litera- 
rischer Texte gebracht, unter anderem ein Stiick der 2.-3. Tafel des Lehr- 
gedichts lugal ud melambi nirgal (W 17259 v), ein Fragment von 
GilgameS und Huwawa (W 17259 n), einige nicht naher zu bestimmende 
Texte in Emesal und zahlreiche linsenférmige Schiilertexte, die deutlich 
darauf hinweisen, dass die Tafeln aus einer alten Schule stammen. 


‘ 
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dass der Text im Anschluss an die Hymneniiberlieferung und gewiss 
auch in Anlehnung an die akkadischen Briefe von der durch die Form 
des sumerischen Briefes gebotenen Verwendung der 3. ps. mit Bezug 
auf Nanna zum Teil abgeht und den Gott direkt anredet (s. im Kom- 
mentar zu Z. 4 und Z. 8 bis zum Ende des Textes). Dasselbe ist bei 
dem Brief an einen vergottlichten Herrscher ZA NF X 2, 6-8; weiter 
in UMBS I? 94, 8-9 = 134, 8-9 und SEM 74 zu beobachten. Durch- 
gangig in der 2. ps. ist die Hinfiihrung des Absenders in der Formel 
ir/gemé-zu na-ab—bé-a «dies ist, was dein Sklave/deine 
Sklavin sagt» (ZA NF X 2,9; TCL XVI 58, 18; 60, 13; UMBS T? 
94, 10 = 134, 10-11) gegeben. Dies hat aber schon in den Briefen 
der ‘ Kénigskorrespondenz’ aus der Zeit der Herrscher der III. 
Dynastie von Ur und von Isin (s. ZA NF XV 60, 3; PRAK II D 60,3; 
Or NS XXII Tf. XXXVIII-XXXIX u.6.) seine Entsprechung. 


dnanna dumu-sag—‘4en-lil-l4 Sud,(= KAxSU)-dé 
[ki-aga-ra 

u—na-—a-du,, 

en it, dagal—-btru men—an-uras-—a 
a-na be-lim sa st-1t wa-ar—hi-su ra-bis Su—pa-ru-ru a-—ge-e 
Sa—me-—e & er—se—tim 

en-gal 1i ti-ti ki-A4ga-me-en a-—a-sag-—gi,-ga 
be-lum ra—bu-t $a a—wi-lam bu-—lu—ti i-ra—mu a—bi sa—a[l—ma-—al]t 
ga-ga-<di->1im 

5 lugal—Sa-1la-st si-ge,-zu gaba mut-—tun-gar 

a-na Sar-ri-im = Ye—me—ni-im XXX-AM XKXEX-MUXX 

dingir—-arhuS-sut $a—gur-ru a-ra-—zu-—e giS-tuku 
a—na Sarrim re-me—mi—im ta—a—a-ri-im Se-mi te—és—li-tim 

i -ne-dé-dah 

nam-—en-na Su-du, aga-zi gir-ru-me-en 
be-lu-tam Su-uk-lu-lu a-ga-am ki-nam na-Su-% 

muS—me-husS uktin(= SIG,.ALAM)-ta nir-ra alam- 
ki hi-li du,-du, 
zi—mu ru-su-tum bu-na—bat-tum ru-ba-tum la-num el-lum s[a 
XXXxXxXxX-d]u-d 

10 nam—mah-zu kur—kur-ra dul-la 
me-lam—zu an-—ki-ga §t-a 
Sa—me—e el-lu-tim sa-ah—pu 

[nji-gal-zu su-zi im-—du,-du, 

[xxxx]x Salu—ma-tam ma-lu 
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] kalam-e za-dib 
[ ] tna ma-tim Su-tu—ug 
[futu—é-ta Iu]tu-Si-e za~e mah-—me-en 


Le: 


ey il 1]d-di-kum Sa—me-e i-na qd-t[i-ka] 

[xx]xx an [m]a-ra-an-si an Su-zu-uS mu-—un-gar 

[an—-ki]—bi-ta lugal—bi za~e~me-ennam-bi i-tar-[rJe 
Sa~me-e % er—se-tam be-el—Su-nu at-ta—-ma $i-ma-—ti-u—nu 
ta—St—a—am 


«Zu Nanna, dem Erstgeborenen Enlils, der das Gebet liebt, 
sprich, 
zu dem Herrn, dessen Mondlicht weithin ausgebreitet ist, der 
Herrscherkappe Himmels (und) der Erde, — 
grosser Herr, der es liebt, die Menschen am Leben zu erhalten, 
Vater der Schwarzképfigen, 
iy SEbanlacwalee Iosais Ghai esoobo cs doooeebobnoundeL 
barmherziger Gott, der sich besanftigt, der das Flehen roe, — 
zu ihm sprich weiter: 
Vollendet als Herr tragst du die rechte Herrscherkappe, 
mit schrecklichem Gesicht, fiirstlicher Form, reiner Gestalt, mit 
allen Reizen angetan, 
10 deine Grosse bedeckt alle Hentitndee 
dein strahlender Glanz deckt den reinen Himmel zu, 
dein Leuchtglanz ist voll von gleissendem Licht, 


[eejorey slat bawatiaes seca ace ht Meneec tates ], im Lande Sumer erhéht, 
[von Sonnenaufgang] bis Sonnenuntergang bist du der Grésste. 
lsh ne eBers i area eee hat dir den Himmel gegeben, hat den Himmel 


in deine Hand gelegt: 
Herr von Himmel (und) Erde bist du, entscheidest ihr Geschick ». 


I: dumu-sag—‘en-lfl—l4 «Erstgeborener Enlils» ist hau- 
figes Epitheton Nannas vor allem in den K6nigsinschriften; s. SAK 
186 c, 1-3; UET I 50, 1-3; 102, 1-3; 120 1-2; 122, 1-3; 123, 1-3; 284-285, 
1;293, 7; 299 I 4-5. Dazu noch SRT 9, 76; CT XV 17, 5 (TU-mu- 
sag—);_ weitere Belege bei K. Tallqvist, StOr VII 123. Merkwiirdiger 
Weise teilt Nanna dieses Epitheton mit Ninurta (StOt VII 123), 
Nergal (UET I 125, 1-3), spater auch mit Lugalbanda und 4dim,- 
ki-ra~-BAD-na (StOr VII 128). 

Zu Sud, (= KAxSU) s. B. Landsberger, MSL, II 57 2u Z. 329. 
Zur Konstruktion von ki-aga mit dem Lokativ-Terminativ bei 


[tna si~t Sa—am-S]i % e-re—eb [Sa—am]-S at-ta-ma si-ra—a-ti 


eu sone 
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Wortern der Sachklasse s. AnOr XXIX 122 mit Anm. 2 und unten 
zu Z. 4. Sachlich vgl. UET I 138, 7 nam-—Sita,(= REC 316)-e 
ki-aga «(NinSubur), die das Gebet liebt ». 

3: UD.A2NANNA mit Lesung it, = si[t arhi], elflu), eb[bul, 
na{mru] SI, 381, 106 a-b nach V R 23 Rs. 32-35. Die Lesung it, ist 
gewiss aus iti (s. dazu Th. Jacobsen, ZA NF XVIII 1237) oder 
itu gekiirzt, wie SL 52x,3 ITUXBAD = iti, itu = sit arh{u] 
zeigt. Altbabylonische Belege fiir UD.4NANNA sind SRT 1 III 
40-TV 1; 6 III 25-26 = 7, 36-37; SEM 1 II 12-13 = SRT 35 IV 4-5; 
OECT I 43 II 18; UMBS X* 3 IV 18; ZA NF V 253 II 39; VS X 199 
IV 17-18. 
gisS-hum-—bi it, giri,(= KA)-zal-am 
ab-ba S§a-mu-na-ab-zalag-—zalag~ge 
«Seine (= des Schiffes der NanSe) Kabine ist wie das prachtige 

Mondlicht, 
sie erleuchtet ihr das Meer » (1). 

Eine Anzahi altbabylonischer Belege bietet das Wort in der 
Schreibung ITU.4NANNA. So UMBS X?® 2, 12 


nin-mén wu, nu—zu ITU.4NANNA nu-zu—mén 
«ich, die Herrin, kenne nicht das Sonnenlicht, kenne nicht das Mond- 
licht ”’, 


wofiir die Zusammengehérigkeit mit UD.¢NANNA durch den Paral- 
lelismus u,: UD.4NANNA in SHB 27, 18-2] erwiesen wird. Weitere 
Belege fiir ITU.4NANNA sind VS II 65, 14-23; 26; 28-29. 

Zu dagal-buru = rabis Suparruru « das weithin ausgebreitet 
ist »s. ZA NF XVIII 59, 27 und 72, wo die Verbindungen a n—uraS—a 
dagal-buru «das iiber Himmel (und) Erde weithin ausgebreitet 
ist» belegt ist. Zo buru = suparruru s. SL 11, 24 und ZA NF 
XV 322. 

an-ura§, das hier durch die Ubersetzung (agé) Samé u ersetim 
erklart wird, ist zuletzt in ZA NF XVIII 72 f. behandelt. 

4: Da ki-Aga in Verbindung mit Wértern der Sachklasse den 
Lokativ-Terminativ regiert (s. oben zu Z. 1), sollte 1u ti-ti-la, 
1u ti-ti-le oder 1 ti-ti-le-dé erwartet werden. Vgl. TCL 
XVI 60,10 [arh]uS-st 1 ti-le-dé ki-Aga «(Ninisina), die 
[Bar]mherzige, die es liebt, den Menschen am Leben zu erhalten » 


(1) S. dazu CAD V 101 s.v. gishummu. 
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und weiter zu UMBS I? 94,5 = 134, 5 das wohl nach unserer Stelle 
erganzt werden kann, unten zu Z. 5. 


Der sumerische Text verlasst in dieser Zeile und von Z. 8 bis 
zum Schluss das durch t-na—a—duy «sprich zu ihm!» und t — 
ne-—dé—dah «sprich zu ihm weiter!» in Z. 2 und 7 gewahrte Schema 
des sumerischen Briefes, dem zufolge der Adressat in der 3. ps. zu 
erscheinen hat, wahrend die 2. ps. fiir den fiktiven Boten als den 
Ubermittler der Botschaft vorbehalten sein muss, und geht zur An- 
rede des Gottes iiber. §.dazu oben S. . Die akkadische Ubersetzung 
folgt dem, indem sie die in Z. 3 und wieder in Z. 5-6 gegebene dativische 
Rektion verlasst. Beachtung verdient noch, dass sie die Reduplika- 
tion des Verbums nicht bezeichnet. 


Die akkadische Wiedergabe von sag-gi,-ga ist zum Teil 
verschrieben. Zum Nebeneinander von ga— und -ga- in gaqqadim 
vgl. ka-ga-di-si_na in ARM I 8, 31 und 4hnliche Schreibungen in 
altbabylonischer und kassitischer Zeit; dazu ARMT XV 397 und 
W. von Soden, AnOr XXVII 32. 


5: $4-14—si = rémend |SI, 384, 203 a; SGI 250; TCL XVI 
58, 8 (Brief an Nergal) Sa-la4!-sit ma-da j{l-la wur-sag 
$u-gar—gi,-uru"—na' « Barmherziger, der im Lande erhoben 
ist, Held, der seine Stadt racht »; UMBS I? 94,5 = 134, 5-7 (Brief 
an Nintinugga) nin-Sa—ne—Sa, 1 ti-ti-I[e’ ki-aga] Sa- 
gur-ru §a4—-la4—sti a-ra-[zu—e] giS-tuku-—mu-itr «meiner 
Herrin des Flehens, die es [liebt], die Menschen am Leben zu erhalten, 
die sich besanftigt, der Barmherzigen, die das Gebfet] erhért »; 
nin-Sa-la—st ist Epitheton der Ninebgala in JCS I 268, 2; 
dingir—Sa—la-su des 4§4-zu (J. Menant, Recherches sur la 
glyptique orientale II 141 fig. 135; zitiert von J. Krausz, Die Gétter- 
namen in den babylonischen Siegelcylinder-Legenden 80). S. noch 
UMBS X? 8 I 5 (Baba); STVC 73 Rs. 23 (Nergal); TCL XV 25, 16 
(Ningizzida); vgl. weiter CAD IV 184s.v. epéqu, wo zu $A—-14-SU 
die Glosse §4-—lu-s[i-—ir] gebucht ist, und gleichbedeutendes 
$a-1a4-tuku in UMBS X? 14, 8 (Baba) und den altsumerischen 
Personennamen lugal-S$a4-14-tuku, nin-SAa—14-tuku 
in STH I S. 24; 29. 
si-ge,-zu gaba mu-—un-—gar, dessen akkadische Wieder- 
gabe leider fast ganz zerst6rt ist, kann ich nicht deuten. Da ~—ge,— 
wohl nur graphische Variante zu —ge-— ist, liegt wohl das Verbum 
si(g) vor. 


a. 
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_ 6: Beachte die idiomatische Ubersetzung von dingir durch 
Sarrum, die in SL, 13,6 = Br. 439 wenigstens eine lexikalische Besta- 
tigung findet. 

arhuS—-st = vémend SI, 271, 8 ist mit Bezug auf eine mann- 
liche Gottheit, da arhuS = rvému «Mutterleib», merkwiirdig, es 
ist aber mit Bezug auf Asalluhi = Marduk in IV R 29 Nr. 1, 21-22a 
und 9 b bezeugt, wo es wie hier in der Nachbarschaft von $4—la—-si 
steht. Auf eine Géttin bezieht sich arhuS in TCL XVI 75, 89 
ka-Sa-an-i-si-na ama-ar—hu-Sa 
ama-ar—hu-—Sa—kur—ku-ra-mé-en 
« Herrin von Isin, Mutter, Mutterleib, 

Mutter, Mutterleib aller Lander bin ich » 

und arhuS—-st in UET I 140,12 dingir—arhuS—st-lti-ni- 
te-ga—na «(Ninsi’anna), der Géttin, die dem Menschen, der sie 
fiirchtet, barmherzig ist »; zu TCL, XVI 60, 10s. oben zu Z. 4; s. noch 
arhusS—st in UMBS X? 14,8 (Baba) und gleichbedeutendes 
arhuS—-tuku in VA 5950 I 29 (Asimbabbar). 

Zu 8a-gur-ru = tajjdru s. UMBS I? 94,5 = 134, 5-7, das 
oben zu Z. 5 zitiert ist. 

Zu a-ra-zu-e giS-tuku = Sémi teslitim s. SAK 212¢ 
14 = UBT I 131, 4 nam~-Sita,(= REC 316) a-ra-—zu-e giS- 
tuku «(Nanna), der Gebet (und) Flehen erhért »; UET I 300, 12 
Su—Sud, (= KAXSU) a-ra-zu giS—tuku « (Nanna—Asimbab- 
bar), der Gebet (und) Flehen erhért»; ahnlich JCS I 268, 4 (Ninebgala); 
OECT I 17 I 14 (Ninegala); TCL XVI 60,11 a-[rja'-zu gi8- 
tuku nin-mu-ra «(Nininsina), die das Flehen erhdrt, meiner 
Herrin». Zur Verbindung von giS-tuku mit dem Lokativ—Ter- 
minativ, die schon [fiir die altsumerische Sprache durch die Sta- 
tuen-Inschrift IM 5572 II 2 Sud,-dé giS-tuku bezeugt ist, 
s. AnOr XXIX 120 mit Anm. 8. Der Lokativ ist in SRT 6 IV 25 = 
7,73 verwandt. 

7: Za wt-ne-dé-dah < *u-—(i-) na—(b-—)da—e-—dah 
«wenn du weiter zu ihm mit diesem (-b-da-—) sprichst» s. ZA 
NF X 11 ff. 

8: Von hier ab ist das Gebet durchweg in der 2. ps. gegeben. 
nam-—-en-na §Su-du, «der, dem die en-schaft vollkommen 
gemacht ist», «der als en vollkommen ist». Ob hier aga-zi = 
agim kinum «die rechte Herrscherkappe» als Abzeichen des en 
zu verstehen ist wie in den zu Sumerische Gotterlieder I 96 zu Z. 15-16 
zitierten Belegen, ist fraglich. 


L’ASPECT LEXICAL 
DE LA PHRASE ARABE CLASSIQUE 


Henri FLEIscu — Beyrouth 


Les linguistes, dans leurs travaux, mettent maintenant en lu- 
miére l’aspect lexical de toute phrase de langage: «. . .le contenu séman- 
tique des phrases ne représente jamais purement et simplement l’asso- 
ciation des sens de ses composants, mais bien une entité nouvelle ». 
Ainsi s’exprime J. Perrot, p. 72, dans une étude ot il discute les divi- 
sions de la langue: Morphologie, syniaxe, lexique (Conférences de 1’Insti- 
tut de Linguistique de l’Université de Paris, XI, années 1952-1953, 
Paris, 1954, p. 63-74) (}). 

Cette entité nouvelle est la phrase méme considérée comme un 
tout, comme un mot. virtuel plus ou moins réalisé. Cette réalisation 
peut étre peu sensible, peu marquée, mais n’est jamais nulle; a l’op- 
posé elle peut prédominer et la phrase devient une véritable unité 
lexicale (un nom composé), par exemple: « Ne craignez pas les qu’en 
dira-t-on » ot « qu’en dira-t-on? » (phrase interrogative) est devenu 
un véritable substantif précédé de l’article. Ceci peut se résumer par 
cette formule: toute phrase posséde une face lexicale spécifique; 
autrement dit: dans toute phrase, il y a lieu de distinguer, d’une part 
Vénonciation quelle apporte et qui se suffit A elle-méme, d’autre 
part la désignation (selon l’expression des linguistes), soit son 
aptitude 4 devenir elle-méme un mot autonome, une unité du langage. 

On avait déja remarqué que des éléments composants de la phra- 
se pouvaient se figer et étre pris substantivement, par exemple: 
«les quand, les qui, les quoi pleuvent de tous les cétés de 
la salle» ou «ce n’est aprés tout qu’un vulgaire m’as-tu vu » 
(cités, F. Brunot, La pensée et la langue, 3° éd., 1936, p. 52), ou bien 


(1) Voir en particulier pour le sujet présent les pages 71-72, ot 
Yon remarquera la citation de A. H. GARDINER, The Theory of Speech 
and Language, 2° ed., Oxford, 1931, p. 30-31. 
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des expressions comme: un boute-en-train, un sans le sou, 
un va nu-pieds; mais on n’avait pas encore assez remarqué 
que toute phrase posséde une face lexicale. En arabe classique la 
lexicalité de la phrase est particuliérement marquée, le but de cet 
article est de mettre ceci en lumiére. 

Il faut d’abord remarquer l’union étroite qu’établit [arabe 
entre les mots composant la phrase. Elle apparait matériellement 
dans le phénoméne de la «liaison », du was en terme arabe, et dans 
les nombreuses assimilations qui se produisent entre la finale d’un 
mot et l’initiale du suivant. 

Le wasl a été étudié avec soin par les grammairiens arabes (3); 
ils ont précisé les mots 4 lier et la voyelle (haraka) utilisée a cet effet. 
La liaison est devenue nécessaire en de nombreux cas par le fait sui- 
vant: en arabe, une syllabe ne peut commencer que par une consonne 
et une seule; un groupe consonantique initial, comme par exemple 
gt, 1b dans qiul, lbas, est exclu. A l’initiale absolue, on a recours 4 une 
voyelle prothétique soutenue par un hamza, on dit: ’ugtul, *slbas. 
En contexte la voyelle finale du mot précédent sert 4 disjoindre le 
groupe consonantique: gala—giul, qala—Ibas «il dit: tue », «il dit: mets» 
(ce vétement). Si le mot précédent se termine par une consonne, il 
faut ajouter une voyelle; les grammairiens arabes ont donné toute 
précision 4 ce sujet, mais il n’y a pas lieu d’entrer ici dans ces détails. 
Les deux impératifs *giul *lbas réunis aprés le verbe gala fourniront 
un exemple, on dit: gala—qtul—lbas, en graphie arabe: nc aeal Jest JS 
avec hamzai al—wasl pour indiquer la liaison. Les mots a groupe con- 
sonantique initial qui doivent étre liés en contexte sont les suivants: 


les impératifs de la Itre Forme: ugtul igtil igial, par exemple: 
ugiul, ilbas donnés plus haut, iglis « assieds-toi » (?); 


(1) SIBAWAYHI, ch, 484-489, II, p. 494-302 (éd. de Paris); az—Za- 
MAHSARI, Mufassal, §§ 664, 666 (2° éd. de J. P. BROCH) et le Commentaive 
@Isn Ya‘ls, p. 1323-1325, p. 1326-1327 (éd. de G. JAHN), RapI aD—DiIN 
AL-ASTARABADI, Sarh aS-Safiya, II, p. 250-268 (éd. du Caire) par Mun. 
Ntr AL-HASAN, Muu. AZ—ZaFzAF, Mus. MuunviI AD-DIN ‘ABD AL—HAmip, 
Sarh al-Kafiya, U1, p. 122 (éd. de Constantinople, 1311 h.) — Wricur, 
Arabic Gr., I, p. 19-24 (3¢ éd.). Le Mufassal sera désigné par l’abréviation: 
Muf., et le Sarh a’-Sajiya par: §. §. 

(?) Le hamza initial du mot dans un commencement absolu a été 
écrit plus haut, pour indiquer ce qui était prononcé; désormais, il sera 
omis afin de signaler son caractére adventice. 
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Vaccompli, limpératif, l’infinitif des Formes: ingatala, igtatala, 
igtalla, istagtala, igtalla, iqtawtala, igtawwala pour le verbe trilitére, 
igtanlala, rqtalalla pour le verbe quadrilitére; en toutes ces formes 
pour l’accompli, et a l’actif et au passif (4), quand celui-ci est possible; 

dans les noms: ibn «fils» et le f. zbnat «fille», stnani « deux » 
et le f. itnatani, imruw’—-un «homme » et Je f£. imra’at «femme », ism 
«nom «, ¢st « postérieur, derriére ». Mis 4 part le dernier, le coefficient 
@emploi est grand pour ces noms. 

Sila langue arabe avait voulu éviter les liaisons que lui imposaient 
tous ces mots 4 groupe consonantique initial, ce lui était chose facile 
par la simple conservation du hamza du mot en commencement ab- 
solu. Elle n’en a rien fait; bien plus elle s’est constitué un article al— 
qui demande lui aussi la liaison, lequel article se répéte devant l’adjec- 
tif épithéte avec la méme obligation: ar—ragulu-lhasanu «le bel 
homme». Par ailleurs a/—, entrant dans la composition du pronom- 
adjectif relatif (7): alladi allati, une piéce importante du systéme 


morphologique a entrainé elle aussi la liaison. On peut trouver ainsi 


des phrases oti tous les mots sont 4 lier (°): «le bel homme que j’ai 
attendu est venu», peut se dire: £@ a—rragulu—lhasanu-lladi-ntazar- 


tu-hi (*); en graphie arabe: 43 past alt peed gai a. 
Une telle phrase apparatt matériellemente comme un long mot, belle 
représentation de sa lexicalité. On pourrait objecter que cette liaison 
totale est un cas extrémie, mais il reste que la liaison est fréquente 
4 lintérieur de la phrase arabe et se présente comme une de ses carac- 
téristiques (5). 


() Dans nos Eiudes sur le verbe avabe (Mélanges Massignon, II, 
p. 157, Inst. Fr. Damas, 1957) agentif et maghul ont été proposés au lieu 
de actif et passif. Ces derniers sont conservés ici pour ne pas dérouter le 
lecteur. 

(?) Egalement dans le nom divin Allah: qala-llahu « AMlah a dit ». 

(*) Par exemple: Coran XXIII 117/116, fa-ta'ala—ahu-lmaliku- 
haqqu, « Exalté soit Allah, le Roi, la Vérité» (trad. Blachére). Ainsi 
sera-t-il renvoyé a la traduction de R. BLACHERE dans son ouvrage: 
Le Coran, traduction selon un essai de reclassement des sourates, 3 vol., 
Paris, 1947, 1949, 1951. 

(*) Les nécessités typographiques obligent 4 transcrire l’interdentale 
sonore vélarisée & par z. Une fois z réprésentera la siffante sonore véla- 
tisée; ceci sera signalé, note 2, p. 85. 

(®) Malgré ces liaisons la distinction des mots reste facilement visible 
a cause des voyelles de flexion, variables, dans les déclinaisons des noms 
et la conjugaison verbale (inaccompli). Il y a ainsi un contraste d’une 
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Un autre indice du gotit de cet idiome pour 1’étroite union des 
mots a l’intérieur de la phrase est constitué par l’existence des nom- 
breuses assimilations qui interviennent entre la finale d’un mot et 
Vinitiale du suivant. Ces assimilations, il faut bien le remarquer, font 
partie du langage distingué des Arabes fusaha’. Elles sont employées 
notamment dans la récitation coranique et nous les connaissons par 
les nombreux auteurs qui ont traité des giva@ dai du Coran (+). Les 
grammairiens arabes (*) ont exposé aussi ces assimilations avec détail 
dans leurs chapitres sur |” 7dgam. 

Dans la rencontre de deux mots dans une phrase, il y a lieu de 
distinguer: 

a) la consonne finale du premier est identique 4 la consonne 
initiale du second et cette consonne finale est sans voyelle: les deux 
consonnes semblables se réunissent en une géminée, par ex.: isma* 
‘ilman «écoute une science », se prononce isma‘ilman; 

b) la consonne finale du premier est identique 4 la consonne 
initiale du second, mais cette consonne finale posséde une voyelle 
bréve: on peut faire disparaitre cette voyelle bréve et contracter les 
deux consonnes semblables en une géminée (3) par ex.: fubi‘a “ald 
«on fit une empreinte sur », peut étre prononcé fubi“ald. 

On excepte le cas ot la pénultiéme du premier contient une syl- 
labe fermée; par exemple on ne peut dire que sahru ramadan «le 
mois de ramadan », tout au plus en réduisant la quantité de la voyelle 
finale —u: Sahr“ ramadan (ou bien avec ’ih{@ du premier 7: Sah" rama- 
dan, ce qui n’est pas un vrai ’idgdm) (voir S.S., III, p. 247, lignes 


part entre l’effort pour unir les mots dans la phrase, l’accent mis sur la 
désignation (au sens indiqué plus haut) et d’autre part le souci de ne pas 
confondre en une masse les différents composants de la phrase. 

() On peut citer ici le Kitab at—taysiy fi—-Igiv@at as—sab‘ de ABT 
‘AMR ‘UTMAN B. SA‘ID AD—DANI, publié par O. PRETZL, 154228 p. 
in-89, Bibliotheca Islamica, 2, 1930, Deutsche Morgenlandische Gesellschaft. 

(2) Les références utiles seront données plus loin. 

(3) Cette contraction est réputée élégante quand elle vient rompre 
une succession de cinq syllabes bréves (ou davantage) dans la phrase 
(Sibawayhi, II, p. 455, ligne 16 4 la fin; $.S., III, p. 248, lignes 4-6; 
ainsi: fa‘ala laka «il établit pour toi», prononcé ga‘allaka, ou bien: naza‘a 
‘omaru «Omar enleva», prononcé naza“omaru. La contraction en une 
géminée adapte mieux la phrase au rythme naturel de la langue. En 
effet, Sibawayhi l’a remarqué (ibid., lignes 17-19), dans la constitution 
de ses wazn (les Formes), la langue arabe ne supporte pas plus de quatre 
syllabes bréves a la suite. 


6 
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16 ss); sa disparition entrainerait le constitution d’un groupe conso- 
nantique non tegu en arabe (*Sahrramadan) ('). 

Si la pénultiéme du premier mot contient une voyelle longue, 
elle ne crée pas difficulté en prose pour la contraction des deux 
consonnes semblables en une géminée, aprés disparition de la voyelle 
bréve intermédiaire, par ex.: ’inna-lmdla laka «Vargent est a toi», 
peut se prononcer: *inna—lmdllaka. En prose de méme, cette contrac- 
tion en une géminée est possible méme si wa@w ou yd’ arrivent comme 
second élément de diphtongue dans la pénultiéme du premier mot: 
fawbu bakrin «le vétement de Bakr», gaybu bakrin «la fente (de la 
chemise) de Bakr» peuvent se prononcer: fawbbakrin, gaybbakrin (?). 

c) Jusqu'ici il s’agissait de la rencontre de consonnes sembla- 
bles, leur contraction en une géminée établissait une liaison étroite 
entte deux mots A l’intérieur de la phrase et ceci intéressait notre 
sujet. Les assimilations en question se prodtisent lorsque la rencontre 
éntre consonne finale d’un mot et consonne initiale du.suivant se 
fait entre phonémes de point d’articulation voisin; une assimila- 
tion les rend semblables et elles se constituent en géminées. Comme 
précédemment la voyelle bréve de la consonne finale disparait pour 
rendre possible le contact des consonnes et leur assimilation. Ces assi- 
milations ne sont pas imposées, mais elles sont dans le mouvement 
naturel de la langue, c’est pourquoi elles sont regues dans le bien-dire. 
Chez les différents lecteurs du Coran, elles peuvent étre l’effet d’une 
résurgence des habitudes phonétiques propres a la tribu d’un chacun: 
aussi toutes les Lectures ne sont elles pas également louées, méme 
chez les Sept Lecteurs reconnus canoniquement, certaines Lectures 
sont considérées comme exceptionnelles (voire inacceptables), par 
exemple (et l’on en verra d’autres plus loin); na}si/ bihimu-l- arda 
(Coran, XXXIV, 9) «nous les engloutirons en terre», lu: nahsibbi— 


(1) Les lectures de Abii‘Amr: li-ba‘ sa’ ni-him, ‘arssabilan, indiquées 
plus loin (p. 83) ne sont pas acceptées par les grammairiens. Elles doivent 
toutefois, si elles sont exactes, refléter les habitudes phonétiques parti- 
culiares A certaines tribus arabes, pour qui la syllabe était régie diffé- 
remment, 4 moins de les comprendre avec *ifa’ de la premiére consonne. 
Pour étre acceptées, elles auraient eu besoin d’une « voyelle de secours » 
qui disjoindrait le groupe consonantique; voir plus loin p. 87. 

(?) Pour étre bien exact, il vaudrait mmieux alors transcrire: taybu 
bakvin, gajbu bakrin, taybbakrin, gajgbbakrin, et signaler ainsi la diphton- 
gue. On a dans ce cas de contraction en une géminée une excellente preuve 
de l’existence de la diphtongue en arabe. Pour les sources arabes, voir 
le §. §., III, p. 248, lignes 6-10, Inn Gunni, Has@is, III, p. 127, 1. 10 ss. 


— 


ee 


L’aspect lexical de la phrase arabe classique 83 


himu-l— arda, par al-Kisa’i (Muf. § 753, Ibn Ya‘iS, p. 1485, ligne 19), 
soit: —{ b- > —bb-, alors que l’inverse: -b/- > ~—/f- ne faisait pas diff- 
culté, par ex.: idhab fa-man tabi‘a—ka (XVII, 65/63) « pars, ceux qui 
te stiivront », lu zdhaffaman tabi‘a—-ka (Muf. § 754; Ibn Ya‘is, p. 1486, 
ligne 2). 

Ces versets coraniques donnent des exemples pour les labiales. 
En fin de mot 7 est rarement altéré. On rapporte seulement son assi- 
milation 4 un / suivant, soit -r - >—-ll-, par exemple pour la lecture 
de Abi ‘Amr b. al—“Ala’: nagfillakum, pour nagfir lakum (Coran, II, 
56/58; VIII, 161) « nous vous pardonnerons ». : 

L’assimilation de la fricative latérale /, finale de mot 4 la consonne 
suivante (!) a été signalée particuliérement dans le cas de fal parti- 
cule interrogative et de bal « mais » (Muf. § 749 et Com. d’Ibn Ya'i8, 
p. 1479-1481); voir aussi Sibawayhi, II, p. 467, lignes 8-9. 

Pour la latéralisée > (*), seul Abi Su‘ayb as-Sisi (d’aprés 
al-Yazidi), attribue 4 Abi “Amr b. al— Ala’ l’assimilation (idgam), 
de —¢ a §-, dans Coran XXIV, 62: li—ba‘di Sa’ni-him « pour une affaire 
les concernant », soit: li-ba‘sSa’—ni-him (avec suppression de la vo- 
yelle -2). Cet "sdgam est blamé (Mu/. § 748 et Com. d’Ibn Ya‘is, p. 1478, 
ligne 19 — p. 1479, ligne 5). : 

L/affriquée g subit quelques assimilations, par exemple: -—¢ $— >—Ss—: 
ka-zar‘in ’ahraga Safa-hi (Coran, XI,VIII, 29) «comme le grain 
qui ayant sorti ses pousses » (trad. Blachére), lu (avec suppression 
de la voyelle -a) ka-zar‘in ’ahrassaf a-ha (Muf. § 745). 

Un seul cas d’assimilation de la chuintante —¥, soit: —f s->—ss-, 


_ attribué au méme Abii ‘Amr, pour Coran XVII, 44/42: *ida di-larsi 


sabilan « un chemin jusqu’au Possesseur du Tréne». Il lisait: ‘arssabilan. 
(avec suppression de la voyelle - (Ibn Ya‘i8, mp. 1477, lignes 4-5). 
Cette assimilation (idgam) n’était pas acceptée (Ibn Va‘iS, ibzd., 
lignes, 6-7; 5. S., III, p. 278 fin). 

La postpalatale k et le g peuvent s’assimiler entre eux, soit: 
-k q->-gqg- ou -gk->-kk-, pax exemple: falaga kulla dabbatin 
(Coran, XXIV, 44/45), « Allah a créé tout animal », lu (avec suppres- 
sion de la voyelle -a): halakkulla dabbatin. On peut en dire autant 
des vélaires ¢ et h, soit: -24-> —hh- et —h §-> -££-; toutefois, si cette 


() Comme il s’agit toujours dans ce paragraphe d’assimilation de 
la consonne finale d’un mot 4 la consonne initiale du suivant, ces préci- 
sions ne seront pas répétées. 

(?) Transcrite ici conventionnellement par d. 
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assimilation est bonne, il est préférable de s’en abstenir (d’aprés 
Sibawayhi, II, p. 463, lignes 10-13; $.S., III, p. 277, lignes 13-15). 
Les pharyngales “ et / s’assimilent entre elles, mais c’est la sourde qui 
l’emporte, soit: “ 4-> —hh- et -h ‘-> —hh-. On rapporte une lecture 
ott —# ‘“-> —“-, due encore an dit Abi ‘Amr, pour Coran III, 182/185: 
fa-man zuhztha ‘an-~i-nnari « quiconque sera écarté du feu» (trad. 
Blachére). Il récitait (avec suppression de la voyelle —a); fa—-man 
zuhal‘ant—nnari. Cette assimilation (idgdm) n’a pas l’entiére appro- 
bation d’Ibn Va‘iS (p. 1474, ligne 3) et de Sibawayhi (idid.). Pour h 
il ne s’assimile qu’a un # précédent ou suivant, soit: —4 h-> -hh- 
ou -h h->—-hh- (Muf. § 740), ainsi dans ces rencontres # 1’emporte 
toujours. . r 

Tout ceci a manifesté un emploi modéré de l’assimilation entre 
consonue finale d’un mot et initiale du suivant. Mais voici son domaine 
privilégié: les articulations de la région dentale: occlusives dentales, 
interdentales. 

Les occlusives dentales dt (sans voyelle ou suivies d’une voyelle 
bréve finale supprimée) sont l’objet de nombreuses assimilations, 
soit entre elles, soit avec l’une des consonnes suivantes: idzszsS£d; 
cela fait done 33 cas d’assimilation possibles pour ces occulsives. 
On peut voir 4 ce sujet au Muf. les §§ 745-748 et 752 avec le Com. 
d’Ibn Ya‘is (p. 1476-1479, p. 1484-1485) et pour un exposé condensé 
le S$.S., III, p. 281-282, notamment la p. 281 (1): deux exemples 
coraniques ici suffiront. 

-t d~>-dd-: wa-ddiriyati daywan (Coran LI, 1) «par celles qui 


vont, rapides» (trad. Blachére), lu: wa—dddriyaddarwan, par Abi | 


“Amr b. al“Ala’ et Hamza (avec suppression de la voyelle —); 

+ £>-g@-: fa~idai wagabat gunabu-ha (Coran, XXII 37/36) 
«quand les victimes sont tombées sur le cété [mortes]», lu fa’ida 
wagabagguniibu-ha, d’aprés le Muf. § 745. 

La dentale nasalen, et ceci vaut aussi pour le-~ dela nounation, ne 
se conserve intacte que devant six consonnes: °hh‘ h & (Muf}., § 751). 
Devant les quinze consonnes: gk¢Sdszszdttdif, elle peut subir 
une altération qui la réduit aux résonances nasales (la gunna des 
Arabes) (Mu. § 751 et Com. d’Ibn Ya‘iS (p. 1482-1484); voir aussi 
Cantineau, Cours, p. 43). Devant b~, une assimilation: -1 b- > -mb-. 


(1) Au Cours de Phonétique arabe de J. Cantineau (Alger, 1941), 
un exemple pour chacun de ces 33 cas au pages 37-39; le S.S. y est utilisé 
seulement d’aprés HOWELL, Arabic Grammar, IV, p. 1795. 
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Les grammairiens arabes ont traité de l’assimilation (idgam) de —n 
final 4 l’une des cinq consonnes initiales: rlmnwy, il discutent sur 
le fait de savoir si la résonnance nasale (gunna) est maintenue dans 
le cas de l’assimilation de —n 4 7/w ou y. La question est résumée par 
la Safiya d’Ibn al-Hagib, voir le $.S., III, p. 280, lignes 6-9; pour 
l’usage des Lecteurs, voir le Taysir, p. 45, lignes 7 ss. 

Les interdentales diz (sans voyelle ou suivies d’une voyelle bréve 
finale supprimée) sont elles aussi l’objet de nombreuses assimilations, 
soit entre elles, soit avec l’une des consonnes suivantes: tdtszsS¢d (2). 
Le détail de ces *idgam se trouve dans le S.S., III, p. 281-283, notam- 
ment p. 281. J. Cantineau 1’a repris, d’aprés Howell (Cours, p. 48-50), 
se référant aussi au Muf. §§ 745, 746, 748, 752 et Com. d’Ibn Ya'is 
(p. 1476-1477, 1478-1479, 1484-1485). Les grammairiens arabes citent 
des exemples scolaires, pratiques et un gir@ a: 

-d §->-g-: id £@4-kum (Coran, XXXII, 10), « lorsqu’ils vien- 
tent A vous», lu: "i¢g@a—-kum (Muf., § 745). ‘ 

On peut voir au sujet de zd les exemples du Taysir (p. 41 fin — 
p. 42 lignes 1-5) et les différences de comportement qu'il signale parmi 
les Lecteurs. 

D’aprés l’enseignement des grammairiens, les interdentales tota- 
lisent 33 cas d’assimilation possibles (comme plus haut les occlusi- 
ves) pour lesquels on trouvera des exemples au Cours de J. Cantineau 
(p. 48-50). 

Quant aux sifflantes szs finales de mot, elles subissent seulement 
des assimilations du mode d’articulation (sonorité, sourdité, vélari- 
sation) devant une autre sifflante initiale du mot suivant, soit: -s z- 
>é22~, -2 S->-ss-, -% $= >-ss-, -s 2->-z2- ou -z2-(*), (Ibn 
VYa‘is, p. 1485, lignes 7-10); un exemple: ’awgiz sabiran « abrége ton 
discours patientant », pronoucé *awgissabiran. 

La fréquence des assimilations pour les articulations de cette 
région dentale: occlusives dentales, interdentales, soit les 7 phonémes: 
tdintdz est vraiment remarquable. Ceci doit signifier une moindre 
solidité articulatoire (*). Ce manque de fermeté peut avoir des racines 


(1) Comme précédemment pour les occlusives, avec cette différence 
que les occlusives, qui étaient en finale du mot, se trouvent maintenant 
4 Vinitiale du suivant. 

(?) Ici z transcrit la sifflante sonore vélarisée. 

(8) Les dialectes n’en ont-ils pas subi les conséquences dans 1’évolu- 
tion des interdentales? 
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anciennes, du moins pour les interdentales, témoin le traitement de 
celles—ci dans le sémitique ancien. 

Ces considérations phonétiques permettent par ailleurs d’élucider 
un probléme de morphologie: l’arabe classique posséde, notamment 
dans la langue coranique, des Ve, VIe et VIIIe F. ott une voyelle inté- 
tieure disparait, laissant en contact deux consonnes de méme point 
d’articulation mais de mode d’articulation différent ou de point d’ar- 
ticulation voisin; il s’ensuit une assimilation et la contraction en une 
géminée, 

Ve, VIe F.: tagattala, tagatala. Quand la premiére cons. radicale 
se trouve étre l’une des consonnes: didizszs§ fd, le préfixe ta- 
peut perdre sa voyelle, s’assimiler 4 cette consonne et le résultat est 
une géminée, par ex.: li-qawmin yaddakkarana (Coran VI, 126), 
«a un peuple qui s’amende » (trad. Blachére), au lieu de: yatadakka- 
rina (-t d~>-dd-); k@annama yassa‘adu fi-ssama@i (VI, 125), 
«comme s'il montait au ciel», au lieu de yatasa“adu (-t $—- >-ss-); 
ma la-kum ... —tHtagaltum *ila-Tardi (1X, 38), « qu’avez-vous... a 
rester cloués a la terre?» (trad. Blachére), au lieu de: tatagaltum 
(+i->-tt); fa-ddara@tum fi-ha (II, 67/72), «vous vous rejetates 
ce crime les uns sur les autres » (trad. Blachére), au lieu de: tadara’tum 
(+ d->-dd-) (voir Wright, Ar. Gr., I, § 111, Muf., § 757). 

Ville F.: La 2° cons. radicale est un #, elle est alors semblable a 
celle du préfixe #, par ex.: yastatiru «il se voile, se cache ». Il peut y 
avoir disparition de la voyelle du préfixe et contraction des deux 
consonnes semblables en une géminée: yastatiru > yasattiru, accompli 
sattara ou sittara (voir Muf. § 756, p. 195, lignes 6-12; S.S., III, p- 240, 
lignes 11-12), Avec assimilation: la 2¢ cons. radicale est de méme 
point d’articulation que le ¢ du -préfixe, mais de mode d’articulation 
différent (sonore ou vélarisée): 

au lieu de yahtadi, les Lectures: yahaddi (Ibn Katir, Wars), 
yahiddi (Ya‘qib, Hafs), yihiddi (Aba Bakr), pour Coran yahdi (X, 
36/35), d’aprés al-Baydawi, Commentarius in Coranum, éd. H. O. 
Fleischer (I, p. 415, lignes 6-9); 

au lieu de yahtatifu, les Lectures: yahathi{u, vihittifu, pour 
yahjafu (II, 19/20) (al-Baydawi, I, p. 31, ligne 1); 

la 2° cons. radicale est de point d’articulation différent mais 
voisin: au lieu de yahtasimiina, les Lectures: yihissimana (Aba Bakr, 
d’aprés al-Baydawi, II, p. 162, ligne 8), yahassimana (Ibn Katir, 
Wars, Hisam), yah“ssimiana (Qaliin et Abi ‘Amr), yahsimana (Hamza), 
yahissimuna (‘Asim, Ibn Dakwan, al-Kisa’i) (d’aprés le Taysir (p. 184, 
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lignes 7-10), pour Coran yahissimina (XXXVI, 49). al—mu‘addirana 
{Coran, IX, 91/90), « ceux qui invoquent des excuses », qui peut étre 
expliqué comme provenant de: al—-mu‘tadirina (al-Baydawi, I, p. 397, 
lignes 13-14). 

J. Cantineau, examinant la question de ces VIII¢ Formes (Semi- 
fica, II, p. 57), s’est exprimé ainsi: «Ici ce n’est pas une chute de 
voyelle bréve en syllabe ouverte qui a été le point de départ de l’évo- 
lution, c’est la tendance 4 l’assimilation et 4 la contraction en une 
géminée de deux consonnes dont les points d’articulation sont iden- 
tiques ou voisins, aprés chute de la voyelle bréve qui les séparait. 
Cela fait, il en est résulté un groupe de trois consonnes: yahssmina, 
yahddi, yahitifu ... (ou plutot d’une consonne simple et d’une géminée). 
Les groupes de ce type n’étant pas admis en arabe ancien, les deux 
premiers éléments ont été disjoints par une voyelle de secours: 7 ou @ 
suivant les différents lecteurs du Coran (1). Ce phénoméne dans lequel 
Vaccent ne semble avoir aucune part et qu’a la suite de plusieurs gram- 
mairiens on peut appeler “ellipse haplologique de syllabe”’ a inspiré 
a M. Bravmann de longues réflexions que nous ne discuterons pas ici ». 

A notre avis J. Cantinean a tout 4 fait raison: c’est la ten- 
dance 4 l’assimilation et a la contraction en tune 
géminée qui est le responsable dans l’évolution du phénoméne 
en ces VIII® Formes. Elle joue ici précisément dans son domaine pri- 
vilégié: les occlusives dentales, les interdentales, que l’on a vu plus 
haut (p. 84-85) si sujettes 4 l’assimilation. 

C’est elle 4 plus forte raison, qu’il faut mettre en cause pour les 
Ve et Vie Formes précédentes (3). Cette tendance en effet n’y était 
pas génée par la formation d’un groupe consonantique insolite et si 
Von préte bien attention, on remarquera qu'il s’agit dans ces V® et 
Vie F. d'une occlusive dentale (é) suivie de l'une des mémes 
consonnes que plus haut (p. 84), lorsqu’il s’agissait de l’assimilation 
entre finale d’un mot et initiale du suivant. La, pour accomplir 1’as- 
similation et constituer une géminée, la langue arabe faisait dispa~ 
raitre la voyelle bréve intermédiaire, ici elle a fait de méme. 


(*) La lecture yah¢tssimiuna indique le point de départ de cette formation. 

(7) Quand Sibawayhi (II, p. 470, lignes 8-9) rapporte la prononciation: 
talattu darahima «trois dirhem », talattu *aflusin « trois sous » pour talatatu 
davahima, taldtatu ’aflusin, il consigne un fait de langage qui regoit ici 
également son explication: tendance 4 l’assimilation et 4 la contraction 
en une géminée, pour une interdentale suivie d’une occlusive dentale, 
soit: -t t-> —-tt. : 
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Ti était question de fin de mot et de commencement d’un autre, 
pourrait-on dire, mais ici le phénoméne se passe A l’intérieur du mot. 
L’objection vaut si l’on prend les mots séparément. Mais si l’on con- 
sidére l’union étroite que l’arabe établit entre les composants de la 
phrase pour en faire une sorte de long mot, les notions de commen- 
cement de mot, de fin de mot, d’intérieur de mot, se vident de leur 
sens pour les dits composants, la perspective devient: commence- 
ment de la phrase, unité lexicale, intérieur de la phrase, unité lexicale. 
Tous les faits considérés sont alors intérieurs. 

«L’accent ne semble avoir aucune part», a dit J. Cantineau. En ef- 
fet, la perspective considérée place la solution dans un champ d’expli- 
cation qui se suffit 4 lui-méme et n’a rien 4 demander 4 1’accent (4). 

Jusqu’ici on a relevé les indices matériels de l’étroite 
union des mots dans la phrase arabe: la liaison (wasi), les assi- 
milations entre finale de mot et initiale du suivant pour constituer 
une géminée, ce que l’on pourrait appeler les révélations du signifiant 
de l’entité nouvelle que constitue la phrase prise comme un tout. Il 
faut maintenant rechercher le signifié, la manifestation dans le 
sentiment linguistique du sens nouveau renfermé dans l’entité nouvelle, 
en somme le contenu de la désignation. 

I ne faut pas s’attendre qu’il soit habituellement explicite, car 
il s’agit, dans la désignation, d’une virtualité qui habituellement n’est 
qu’en partie ou faiblement réalisée. Mais il y a des cas ot la réalisation 
de cette virtualité atteint 4 un degré singulier, et ceci dans des phra- 
ses en pleine vitalité grammaticale. 

Un premier degré dans la précision du contenu de la désignation 
se rencontre dans l’emploi du relatif indéterminé ’ayy— (suivi d’un 
pronom affixe). Un poéte a dit: fa-sallim ‘ala ’ayyu-hum °afdalu 
(Muj. § 184) «salue parmi eux quiconque est tout a fait méritant »; 
-ayyu— est resté au nominatif comme sujet de la phrase nominale, la 
préposition ‘ald n’a pas eu d’action sur Iui (?), car elle ne porte pas 


(*) Laccent, ce procédé commode auquel recourent facilement 
certains Orientalistes pour rendre compte de la disparition d’une voyelle 
bréve en arabe classique est en fait un inconnu en arabe classique (nous 
Vavons rappelé dans L’arabe classique, Esquisse d'une structure linguistique, 
Beyrouth, 1956, p. 19-20, 122 et note 8 p. 139). J. Cantineau a été en 
réaction contre cette maniére de faire; on ne peut que l’approuver. 

(?) Ainsi peut se construire ’ayyu— (avec pronom affixe), quand 
son prédicat lui est adjoint sans l’intercallation d’un pronom personnel 
indépendant, comparer Coran XIX, 70/69; sur la question voir: Sibawayhi, 
I, Ch. 222, p. 350, lignes 12 ss., Muf. § 184. 
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sur lui, mais sur toute la phrase ’ayyu—hum ’afdalu, prise comme un 
tout. Cette phrase constitue une unité lexicale nouvelle (trés réelle 
puisqu’elle est le régime de la préposition ‘ala), d’ordre nominal, 
avec un sens peu précis. Mais il y a plus précis. 

La proposition relative avec antécédent fournit un bon exemple: 
R. Blachére a fait cette fine remarque dans sa Grammaire de l’arabe 
classique {en collaboration avec M. Gaudefroy-Demombynes, 3¢ éd. 
§ 409): « Cette proposition pourrait plus justement recevoir le nom 
de proposition qualificative. Sa syntaxe en effet, rappelle 
trés exactement celle de l’épithéte. Elle suit immédiatement un nom 
ou un pronom qu’on nommera antécédent, de méme que 1’épithéte 
vient immédiatement aprés le terme qu'il qualifie. En outre, elle 
tient compte de la détermination sémantique ou de l’indétermination 
de l’antécédent. Si celui-ci est indéterminé, elle se juxtapose 4 lui, 
purement et simplement. Si au contraire il est déterminé, elle est 
introduite par la série des adjectifs relatifs alladi, textuellement «le 
celui », de méme que l’épithéte prend l’article al-, si elle se rapporte 
& un nom déterminé ». Mais il faut distinguer: sur le plan purement 
grammatical, il s’agit d’une vraie proposition relative: syndéti- 
que ou asyndétique, comme a dit H. Reckendorf que cite R. Blachére 
(en note 1), rien n’oblige a lui dénier ce titre. C’est sur le plan de 1a 
designation, plan lexical, qu’il y a lieu de voir une entité lexicale 
nouvelle 4 valeur de qualificatif dans la phrase (grammaticale- 
ment relative), prise comme un tout et ici le contenu de la désigna- 
tion a grandement gagné in précision. 

Ainsi deux plans interférent, on clarifie la question 4 bien distin- 
guer le champ d’action propre 4 chacun. Mais on voit la difficulté a 
réunir dans une méme appellation le résultat d’activités exercées sur. 
deux plans différents: « proposition relative » (ou simplement « pro- 
position ») se référe au plan grammatical, le « qualificatif» se situe 
sur le plan lexical. 

EH. Benveniste dans son article de si grande érudition: La phrase 
relative, Probléme de syntaxe générale (Bull. de la Soc. de Ling. de 
Paris, t. 53, let fasc., 1958, p. 39-54), pour éclairer la question de la 
syntaxe de la phrase relative en indo-européen commun, a recherche 
dans des langues de famille différentes 4 type trés contrasté (par- 
mi elles I’arabe) la fonction latente dans cette structure formelle 
que l’on appelle la phrase relative. Cette recherche en l’occurrence 
était seule possible, car, ainsi qu’il le dit (p. 53) « Ce qu'il y a de com- 
parable dans des systémes linguistiques complétement différents entre 
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eux, ce sont des fonctions, ainsi que les relations entre ces fonctions, 
indiquées par des marques formelles ». Il dit en conclusion: « On a pu 
montrer, méme d’une maniére encore schématique, que la phrase 
telative, de quelque maniére qu’elle soit rattachée 4 l’antécédent (par 
un.pronom, par une particule, etc.), se comporte comme un “adjectif 
syntaxique ’’ déterminé, de méme que le pronom relatif joue le réle 
-dun ‘“ article syntaxique ’’ déterminatif ». 

Mais ceci est soutenu par le plan de la désignation, on le déduit 
facilement de la remarque finale de E. Benveniste: « En somme les 
unités complexes de la phrase peuvent, en vertu de leur fonction, se 
-distribuer dans les mémes classes de formes ott sont rangéés les wnités 
simples, ou mots, en vertu de leurs caractéres morphologiques ». En 
effet, les unités complexes et, dans le cas, une phrase: la phrase rela- 
tive, pour entrer dans les classes de formes des unités simples du mots, 
-devront bien étre considérés comme une unité simple: l’entité nouvelle 
dont il a été parlé et E. Benveniste dans ses recherches, en fait, en a 
examiné la fonction (#): en plus du « qualificatif », il a mis en lumiére 
la détermination dont il est l’objet et l’instrument de sa détermina- 
tion. Il nous permet, pour l’arabe, d’ajouter a la précision du contenu 
de la désignation: un qualificatif, déterminé par le relatif pris comme 
un article, ceci pour la proposition relative syndétique; un qualificatif 
indéterminé, pour la proposition relative asyndétique. 

Parmi les propositions temporelles, certaines offrent un exemple 
peut-étre encore plus clair: en arabe des propositions de cette espéce 
“peuvent étre exprimées par un nom de temps sans l’article, a l’accu- 
satif, comme complément circonstanciel de temps, suivi d’une pro- 


(1) Ainsi comprenons-nous les choses. E. Benveniste entend-il 
-évacuer le point de vue du plan grammatical et ne plus parler de pronom 
telatif et de phrase relative dans les langues ot il a reconnu « un adjectif 
-syntaxique » déterminé par le pronom relatif jouant le réle d’un « article 
‘syutaxique » déterminatif? Ce n’est pas 4 nous de répondre et peut-étre 
y aurait-il lieu de distinguer suivant les constructions. Mais pour-ce qui 
est de l’arabe, 4 notre humble avis, les deux plans sont 4 maintenir (ainsi 
qu'il a été fait plus haut): plan grammatical ow le pronom relatif et 
la proposition relative sont régis par des régles d’accord bien déterminées; 
‘plan de la désignation ot la proposition relative a valeur de qua- 
lificatif,, o& le pronom relatif est pris comme un article. Ceci permet de 
porter de la clarté dans !’enseignement et fait éviter 1’écueil de brouiller 
les notions; voir, par exemple, G. LEcOMTE et A. GHEDIRA dans leur 
Méthode @ arabe littéval, Paris, 1956 (Etudes Arabes et Islamiques, Premiére 
Série: Manuels), p. 156. 
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position verbale ou nominale, par ex.: wulidtulaylata qubida—nnabiyyu, 
«je naquis la nuit [ot] fut enlevé le Prophéte », du K. al— Agani, cité 
par R. Blachére, loco cit. § 406; ‘asva hana masibun, « au temps [ot] 
de la vieillesse est venue »; cité par Wright loco czt., II, p. 200D (}): 
Parmi ces noms de temps il y a Ain largement employé pour le présent 
usage, si bien qu'il a fini par apparaitre comme une conjonction: 
min hint yahrugu min bayti-hi, «du moment [ou] il sort de sa maison» 
(cité par Wright, 7b1d.), « hina yarawna-ladaba (Coran XXV, 44/42), 
4 quand ils verront le tourment ». 

Les grammairiens arabes ont vu dans ce cas 1”iddfa, l’annexion 
grammaticale, d’un nom de temps 4 un verbe (Muf., § 124), de méme 
R. Blachére (loco cit. § 406). Mais, au lieu d’une proposition verbale, 
on peut avoir une proposition nominale aprés ces noms de temps, 
par ex.: zamana-lhaggagu ’amirun (Muf., § 124), «au temps [ot] al- 
Haggas était émir», hina hadgdiu-nd ma‘an «quand nos besoins 
sont réunis », de la Hamasa, cité par H. Reckendorf, Avabische Syntax 
(Heidelberg, 1921), § 240, 3. Les grammairiens arabes ont alors dit: 
“idafa, annexion grammaticale du nom de temps a la phrase (voir 
Muf., § 124). C’était la bonne, l’unique solution pour tous ces exemples 
avec un nom de temps. es 

Le comportement de la langue arabe dans les propositions tem- 
porelles examinées est trés instructif au sujet de la lexicalité de la 
phrase en cette langue. Aprés le nom de temps, dans toutes ces pro- 
positions, on trouve une phrase verbale ou nominale, en pleine vitalité 
gtammaticale, nullement figée, dans laquelle l’entité nouvelle que 
représente la phrase prise comme un tout, a recu un tel degré de réa- 
lisation qu’elle joue un réle grammatical dans la- proposition (*); 
elle est en effet le second terme d’un cas construit, le nom de temps 
figurant le premier, autrement dit: elle est le complément déterminatif 
d’un nom 4 déterminer, qui est le nom de temps non muni de I’article 
comme tout nom arabe pourvu de ce complément. La désignation 
est alors en plein exercice, elle produit une unité lexicale nouvelle 
{du genre nom composé), 4 valeur de nom d’action pour une phrase 


() Avec un nom de temps (yawm) simple prédicat d’une phrase no- 
minale: hada yawmu yanfa‘u-ssadiqina sidqu-hum (Coran, V, 119), « c’est 
le jour [oii] leur croyance vraie profitera aux croyants véridiques», Toute la 
proposition: yanfa‘u... etc., est le complément déterminatif de yawmu. 

(*) Il faut bien le remarquer: tout ceci se passe en méme temps: 
comme plus haut, interférence de deux plans: du plan grammatical 
et du plan de la désignation, autrement dit lexical. 
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vetbale, de nom abstrait pour une phrase nominale. Une maniére 
de rendre ceci facilement perceptible est de dire, par exemple: min 
hint yahrugu min bayti-hi (phrase verbale) est V’équivalent de min 
himt huriigi-hi min bayti-hi; zamana—lhaggagu ’amirum (phrase nomi- 
nale) est l’équivalent de: zamana *imaratithaggagi. 

On pourrait continuer la démonstration avec ’id: c’était d’abord 
un substantif signifiant «temps» (1); il a pris un sens adverbial: 
«alors » et est devenu une conjonction «lorsque » suivie d’une phrase 
verbale ou nominale: Le Muf. (§ 124) expose, comme plus haut, une 
*idafa de ’id ou *ida@ au verbe ou A la phrase (gumla); avec d’autres 
expressions encore (*). Ce qui a été dit suffira pour montrer la réelle 
valeur lexicale, le véritable sens nouveau que peut prendre 
la phrase arabe, comme unité lexicale nouvelle, sur le plan de la 
désignation (le plan lexical). 

On a vu plus haut les indices matériels de l’étroite union des 
mots dans la phrase (liaison, assimilation, géminées), comme dans un 
long mot. Dans la discussion de cas d’assimilations 4 1’intérieur d’un 
mot, on est arrivé 4 déclarer que dans cette étroite union des mots 
de la phrase arabe, il fallait considérer commencement et intérieur 
de la phrase. Et la fin? La démonstration sera parfaite, si on trouve 
une indication matérielle, spéciale de cette fin, pour clore I’unité lexi- 
cale représentée par la phrase arabe prise comme un tout. 

Cette indication de la fin existe: la fin est marquée en arabe 
dans toute phrase, par un phénoméne que les grammairiens 
ont minutieusement étudié, mais auquel on n’a pas su donner toute 
sa valeur. Ce phénoméne est le wag/ des grammairiens arabes, la 
pause, qui va trouver tout naturellement sa place dans les considé- 
tations présentes sur la lexicalité de la phrase arabe. 

Pourquoi dans la langue arabe marque-t-on l’arrét de la voix A 
la fin d’une phrase, par une altération de sa finale? (°). 


() Conservé encore dans hina—idin, yawma—idin, « alors ». 

(?) On les trouvera dans ce § 124 du Muf. Voir aussi NOLDEKE, 
Zur Grammatik des classischen Avabisch (Wien, 1898), p. 106, lignes 4 et 22. 

(*) I n’y a pas lieu ici d’entrer dans les détails des effets de la pause. 
Us sont exposés abondamment dans le livre de H. BIRKELAND, Alarabi- 
sche Pausalformen, Oslo, 1940. Pour les sources arabes: Sibawayhi, ch. 490- 
504, vol. II, p. 302-323; Muf. § 640-649 et le Com. d’Ibn Ya‘i8, p. 1268- 
1289; $.S., II, p. 271-324. . 

La pause en arabe classique n’est pas un phénoméne plus ou moins 
artificiel propre au beau langage. Elle a été marquée en celui-ci parce 
quelle existait dans l’usage commun de la langue. II suffit de considérer 
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Brockelmann Grundriss der Vergl. Gr., I, p. 88) attribue a4 1’accent 
dintensité final, plus fort, les suppressions entrainées par la pause. 
C’est faire la part trop belle 4 un inconnu (cf. plus haut, p. 88, n. 1). 
On peut voir également toutes les objections présentées par H. Bir- 
keland (loco cit., p. 9, lignes 7-18) 4 une explications des effets de la 
pause, par le seul accent. 

Buhl (Birkeland, p. 8, lignes 34-36) présente une explication sim- 
plement grammaticale: la pause est le relachement des liens gramma- 
ticaux d’avec la suite de la chaine parlée, c’est pourquoi les voyelles 
de flexion sont supprimées. 

Quant 4 Birkeland, il renonce 4 trouver aux phénoménes de 
la pause une explication certaine (p. 9, lignes 36-41). 

Les grammairiens arabes voient dans le wagf le lieu du repos: 
sukiun, plus significatif encore: istirdha «se reposer » (par ex.: S. S., 
II, p. 289, ligne 1) et Ibn Ya‘is (p. 1269, lignes 7-8) considére que la 
suppression des havaka par le sukin est un moyen tout A fait efficace 
pour obtenir l’istivahra. Une recherche de repos suppose une tension 
précédente 4 détendre. Par cet istivaha les grammairiens arabes envi- 
sagent donc l’effet cherché dans la pause non en fonction de ce qui suit 
(comme Buhl) mais de ce qui précéde. On comprend que les grammai- 
riens arabes aient eu l’impression linguistique d’une détente, d’une 
istivaha 4 la pause, apres ce qui a été dit sur l’étroit assemblage des 
mots dans la phrase (liaisons, assimilations, géminées); il fallait sou- 
tenir l’attention, de plus, penser d’avance l’ordre des mots 4 observer. 
Mais ils ont senti encore autre chose, et c’est Radi ad—Din al—Astara- 
badi qui nous le dit. Il précise que Ibn al-Hagib veut dire par wag: 
al-wagq} ‘ala-ssakin, «1a pause sur un [harf] sakin», c’est-a-dire non 
suivi d’un haraka (voyelle), bal yuridu bi-hi-ssukita wa-lintih@ a 
«et méme il veut dire par 14: se taire et la fin» (S. S., II, p. 251, 
ligne 18) (?);1a fin, marquer la fin du discours (ahir al-kalim), voila la 
des dialectes actuels: la diphtongaison qui donne au parler de Zahlé 
(Liban) un cachet original est un phénoméne de pause (voir nos Notes 
sur le dialecte avabe de Zahié, Mélanges U.S.J., t. XX VII p. 85-86). La 
pause au Liban joue un grand réle dans le parler de Chhim, casa du Chodf 
et de Kfar Sgh4b casa de Zghorta (j’espére exposer, du moins briévement, 
le fonctionnement de la pause 4 Chhim, dans une prochaine publication), 
Si ces parlers étaient élevés au rang de langue littéraire, la pause y occu- 
perait une place importante sans aucun doute. 

(1) Et particuliérement quand il reprend Ibn al-Hagib de voir dans 
le wagf: gal‘u-lkalimati ‘amma ba‘da-hé « couper un mot d’avec ce qui 
suit ». Il s’exprime ainsi (S.S., II, p. 271, /. 5-6): « Je dis: couper un mot 
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fonction de la pause: les altérations entrainées en fin de phrase par la 

‘pause ont en effet cette efficience de définir-(*), dans la chaine parlée, 
l’unité constituée par la phrase; elle achéve la formation de son indivi- 
dualité formelle et devient, pour toute phrase, le signe extérieur audi- 
ble de son individualité intérieure, intellectuelle. 

Quand, au commencement de cet article, il a été dit: toute phrase 
posséde une face lexicale spécifique, cette formule valait pour toute 
phrase du langage humain. L’application 4 l’arabe s’est montrée 
féconde; a cété de la phrase considérée grammaticalement selon les 
rapports de ses composants pour une énonciation donnée, c’est-a-dire, 
selon le plan grammatical (comme 1’on fait habituellement), 
Ventité nouvelle que toute phrase porte toujours plus ou moins en 
elle; selon le plan de la désignation, soit le plan lexical, s’est 
montrée remarquablement actuée, réalisée: on trouve d’une part 
1’étroite union des composants dans la phrase, soulignée par les 
liaisons, les assimilations aboutissant 4 des géminées et la pause qui 
clot le tout, ceci lui donne une base matérielle dans le langage, le signi- 
fiant qui lui est adapté (un /Jafz, auraient dit les Arabes) (*) d’autre 
part un sens (un ma‘nd) de ordre nominal (*) ou nomino-verbal 
s’est. manifesté plusieurs fois présent, de telle sorte que cette unité 
lexicale nouvelle a pu émerger en mot autonome, jouant un réle gram- 
matical. La grammaire en a besoin pour expliquer la construction du 
relatif indéfini ’ayyu—, pour préciser la situation des propositions rela~ 
tives,-la nature des composants et leurs relations dans des propositions 
temporelles. La grammaire historique ne peut s’en passer pour ex- 
pliquer l’origine des conjonctions: hina, °id, “ida. 


d’avec ce qui suit, c’est-d-dire: on‘se tait a sa finale, intentionnellement, 
par la préférence d’un choix, pour en faire la fin du discours (1—ga‘h—-ha@ 
*Ghiva —lkalami), peu importe qu’il y ait un autre mot aprés lui, ou qu’il 
soit en fait la fin du discours »; et un peu plus loin (lignes 12-13), 4 propos 
de: ‘amma ba‘da—ha: «il [Ibn al-Hagib] donne a entendre qu’il n’y aura 
pas de pause sur un mot sinon lorsqu’il aura une suite. S’il avait dit: se 
taire 4 la fin du mot par la préférence d’un choix, pour en faire la fin du 
discours, il aurait donné une définition plus générale ». 

(}) Au sens étymologique de: marquer les bornes, les limites. 

(?) Ainsi prennent un sens dans l’économie de la langue arabe, les 
liaisons, assimilations, pause, sus-indiquées, dont l’exposé est bien aride. 

(*) Habituellement peu explicite, peu précis, 4 la mesure de la réa- 
lisation du mot virtuel (cf. plus haut, p. 88). 


DIE PARALLEL-ENTWICKLUNG 
DER DREI ALTEN SCHRIFT-URSCHOPFUNGEN 
(Aegyptische Schrift, Keilschrift, chinesische Schrift) (*) 


Johannes FRIEDRICH — Berlin 


Uber die Entwicklung neugeschaffener Schriften ist die Forschung” 
jetzt besser unterrichtet als noch vor wenigen Jabrzehnten. Ein. 


ernster Forscher wird jetzt nicht mehr annehmen, dass ein Alphabet 


ahnlich unseren jetzigen Schriften ohne Vorstufen aus dem Nichts. 


gefunden werden kénne, dass also der Begriff des Konsonanten auch 


dem schriftlosen Naturmenschen bewusst sei. Vielmehr hat sich jetzt. 


allgemein die Erkenntnis durchgesetzt, dass der primitive Mensch, 
um Mitteilungen zu machen, zundchst zum Bilde als der natiirlichen 


Wiedergabe der Wirklichkeit greift und dass die gezeichneten Bilder 
entweder ganze satzartige Gedanken oder einzelne W6r- 
ter darstellen kénnen (Ideenschrift und Wortschrift), Man weiss. 
auch, dass die kleinere phonetische Hinheit innerhalb des Wortes,. 
zu der der primitive Mensch unter Umstanden weiter vordringen kann,, 


nicht der Einzellaut, vor allem nicht der Konsonant, sondern zunachst 


die Silbe ist und dass der Einzellaut nur ganz selten, vielleicht nur 
einmal, in der westsemitischen Konsonantenschrift und, noch voll-- 


kommener in der griechischen Lautschrift, gefunden worden ist. 
Weniger klar ist man jedoch noch immer iiber die Reihen- 


folge der einzelnen Entwicklungsstufen und vor allem iiber die 


Anfangsstadien der Schriftschépfung. Beispielsweise dachte sich bei 


der Agyptischen Schrift, um mit dieser bekanntesten und. 


einprigsamsten Schrift des alten Orients zu beginnen, Sethe (1) die 
Entwicklung so, dass schon vorhistorisch und durch Dokumente 


nicht belegbar eine Wortschrift entstanden sei, die reine Begriffe 


(*) Als Vortrag gebalten am 29, August 1957 auf dem XXIV. In-- 


ternationalen Orientalisten-Kongress in Miinchen. 


() K. Setne, Vom Bilde zum Buchstaben. Die Entstehungsgeschichte- 


dey Schrift (Leipzig 1939). . 
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konkreter Worter durch ihre Bilder und abstrakte Wérter und Hand- 
lungen durch umschreibende Bilder dargestelilt habe. Der phone- 
tische Ersatz eines bildlich nicht darstellbaren Wortes durch 
ein gleichklingendes und bildlich darstellbares sei jiingeren Datums, 
der Fall also, dass man wr «Schwalbe» auch fiir wr «gross», pr 
« Kafer» auch fiir Afr « werden » schreibt usw. Allmahlich sei dann 
die Entstehung silbenahnlicher Wortstiicke und schliesslich die Aus- 
bildung der Einzelkonsonanten hinzugskommen. 

Durch die gedankenreichen und tiefschiirfenden Forschungen von 
S. ScHoTt in seinem Buche Hieroglyphen. Untersuchungen zum Ur- 
sprung der Schrift (Mainz 1951) sind wir jetzt gliicklicherweise im 
Verstandnis der altesten agyptischen Texte ein ganzes Stiick weiter- 
gekommen. Allerdings enthalten die von Schott interpretierten alten 
Texte alle nur sehr kurze Mitteilungen, meist tiber ein politisch 
wichtiges Ereignis, und es scheint, dass diese Alteste agyptische Schrift 
langere Berichte und Erzahlungen tiberhaupt noch nicht wiedergeben 
konnte. 

Vor allem enthalten die altesten Texte noch zahlreiche Reste der 
Ideenschrift, stellen also ganze Vorginge oder « Sdtze » in einem 
einzigen Bilde dar. Das beste und schon langer bekannte Beispiel Abbe 4. = WarnierPalette 
ist die Palette des Konigs Nar-mer (Taf. XIV, Abb. 1), deren Riick- 
seite mitteilt, dass der siegreiche Kénig aus dem « Harpunengau » 

W* 6000 Gefangene ein gebracht hat. Der Name des besiegten Landos 

ist dabei als phonetischer Ersatz mit Determinativ 

geschrieben, ebenso auf der Vorderseite die Sakristei (agyptisch 

dbz), aus der der Konig tritt, durch den « Netzschwimmer (db:) 

phonetisch ersetzt. Die «Stadte-Palette» (Taf. XIV, Abb. 2) zeigt auf 

einer Seite sieben Mauerringe als Stadt-Determinative mit eingeschrie- 

benen Einzel-Hieroglyphen (den Stadtenamen?), und diese Stadte 

werden von sieben verschiedenen Wesen « zerhackt », d. h. zerstért. 

Die andere Seite zeigt Viehherden und Oliven(?)baéume als Besitz 

von Libyen, dessen Name, phonetisch ersetzt durch den « Fremdland- 

stock » auf dem Determinativ « Land», daneben gesetzt ist. Ideen- 

schrift begegnet auch auf Abb.3 (Taf. XV); wo ein Feindland von dem 

« Palaste » mit menschlichen Armen geschlagen wird, und auf Abb. 4 

(Taf. XV), wo die Kroénung und anschliessend der heilige Umzug des i 
Kénigs mitgeteilt sind. Abb. 4 vereinigt also zeitlich nach ein- Abb. 2. — Stadte-Palette 
ander folgende Vorginge in einem Bilde. Auf einem Gemalde 
ware das ein Unding, die Abbildung enthalt also kein Gemalde, son- 
dern Schrift. 


Tafel XV (3-8) J. FRIEDRICH 


Abb. 3. — «Palast» schlagt Abb. 4. — Krénungen, heiliger 
Feindland Unizug 

Q 
2) ao 
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i or 

Abb. 5. — Buchfiihrung aus Abb. 6. — Sonne, Tag, 

Uruk’ Weiss 
Abb. 7. — Mund, sprechen Abb. 8. - Fuss, stehen, 


gehen 
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Abb. 9. — essen Abb. 10. — Sklavin 
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Mund mitent 
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mit horabfallenden 
isIE n 
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Vorderarm mit 
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Abb. 11. — ti, « Pfeil », 
leben 


Kostharkeit, 
Reichtum 


Kaurimuschel 


in Parzellen ein. 
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ai biabae 


Feld 


Abb. 12. ~ Chines. Begriffsbilder 
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Moderne 
SE) 
Q ; Gefangoner, | Mensch in eine 
Gafangnis | Umfriedung 

e 


Sh Hand uber 
KEK | einem Béum 
9A Sonne und 


Abb. 13. — Chines. Zusammen- 
setzungen 


Abb. 15. — sha, « Sand »; 
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Abb. 14. — tsu®, « Fuss »; 
— «gentigen » 


wf 
=) 


Abb. 16. — ku’, « Trommel »:; 


— «laut » — «blind » 
Wi. REE 
Abb. 17. - ma, « Hanf»; — «Staub» usw. 
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Aus diesen altesten Texten sehen wir, dass die Entwicklungsreihe 
Ideenschrift, begriffliche Wortschrift, phonetische Wortschrift bei den 
Aegyptern nicht nacheinander erfolgt ist, sondern dass alle 
drei Schriftbestandteile (begriffliche Wortzeichen, phonetische Wort- 
zeichen und Determinative) nebeneinander und gleichzeitig 
schon vorhanden sind und sich mit der dlteren Ideenschrift tiber- 
schneiden. Eine feste Grenze zwischen Ideenschrift und Wortschrift 
besteht hier nicht. Schott hat auch schon auf den wichtigen Umstand 
hingewiesen, dass Handlungen und Vorgange, also Verba, noch 
nicht durch Einzelwortzeichen, sondern nur im Zusammenhang der 
Ideenschrift als Beziehungen zwischen Subjekt und Objekt ausge- 
driickt werden kénnen. Besonders wichtig ist, dass das phonetische 
Element schon in der Ideenschrift und der sich langsam entwickeln- 
den Begriffswortschrift mit vorhanden ist. Das darf uns jedoch nicht 
wiindern, erscheint doch das Lautrebus schon in der sonst reinen 
Ideenschrift der Azteken zur Bezeichnung von Ortsnamen und sogar 
in der Schriftvorstufe der « Gegenstandsschrift » bei den Voruba- 
Negern (2). 

Die Vorstufe der Keilschrift, die «sumerische Bilderschrift», 
wie ich einmal sagen will, zeigt in manchen Einzelheiten beim ersten 
Zusehen bemerkenswerte Unterschiede. Schon die Verwendung der 
Schrift ist eine andere, sie dient nicht fiir historische Mitteilungen, 
sondern fiir einfache und inhaltsarme Notizen der wirtschaftlichen 
Buchfiithrung (Taf. XV, Abb. 5). 

Von einer Ideenschrift ist vorlaufig keine Spur erkennbar, son- 
dern jedes Bildzeichen stellt anscheinend ein Wort nach seinem 
Begriffe, nicht nach seiner Lautung, dar. Fiir abstrakte Dinge 
und Tatigkeiten hilft man sich so, dass z. B. das Bild der Sonne 
auch fiir LTag und weiss, das Bilddes Mundes auch fiir spre- 
chen, das des Fusses auch fiir stehen, gehen und brin- 
gen gesetzt wird (Taf. XV, Abb. 6-8). Ein schwer darzustellender 
Begriff kann auch durch Zusammensetzung mehrerer Zeichen aus- 
gedriickt werden, essen durch Mund + Brot (Taf. XVI, Abb 
9), Sklavin durch Frau + Bergland (Taf. XVI, Abb. 10) usw. 

Fiir das Vorhandensein auch phonetischer Elemente scheint in 
den altesten Texten (Warka IV) kein sicheres Argument vorhanden. 


@) Vgl. bei.-H. JENSEN, Die Schrift in Vergangenheit und Gegenwart 
(Glickstadt und Hamburg [1935]) S. 16f. die Lautgleichheit von efa 
«sechs » und e/a « hingezogen » und von ejo « acht » und ejo « tibereinstim- 
mend ». 
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Erst in der nachst jiingeren Schicht (Warka III und Gemdet Nasr) 
treten auch sicher phonetische Elemente auf wie # « Pfeil » auch fiir 
ti(l) «leben» (Taf. XVI, Abb. 11) usw. Determinative sind sicher in 
Warka III, vielleicht schon in Warka IV belegt. 

Indem wir die Entwicklung der Keilschrift-Silbenzeichen als 
etwas Sekundadres hier unerértert lassen, stellen wir also als Alteste 
Elemente der sumerischen Bilderschrift Begrifiswortzeichen und 
Determinative fest, wahrend die Ideenschrift ganz fehlt und phoneti- 
sche Elemente etwas jiinger scheinen. Allerdings darf man vielleicht 
die Frage offen lassen, ob das Nicht-Erkennen phonetischer Bestand- 
teile méglicherweise auf unserer ungenauen Erkenntnis der Dinge 
beruht derart, dass mit dem Fortschreiten der Forschung doch auch 
noch solche gefunden werden. Auf der in Abb. 5 (Taf. XV) dargestell- 
ten Wirtschaftstafel aus Warka z. B. vermuten die Forscher Namen 
von Besitzern der aufgezihiten Gegenstinde, ohne diese vorlaufig 
deuten zu kénnen. Sollte diese Deutung einmal gelingen, so ware es 
nicht nur méglich, sondern geradezu wahrscheinlich, dass sich inner- 
halb dieser Namen auch schon phonetische Elemente finden. Trate 
das ein, so wiirde sich der Unterschied zwischen der altesten agypti- 
schen und sumerischen Schrift auf das Vorhandensein und Fehlen 
der ideenschriftlichen Reste beschrinken. 

Betrachten wir nach den beiden Schrift-Urschépfungen des 
alten Vorderen Orients auch die grosse Schriftschépfung Ostasiens, 
die chinesische Schrift, so muss ich zunachst um Nachsicht 
bitten, dass ich auf diesem Gebiete nicht als Fachmann urteilen, son- 
dern nur die freundlichen Auskiinfte meines Berliner Kollegen Fuchs 
benutzen kann. In die Schriftanfange, in die eigentliche 
Schriftschépfung, k6énnen wir im alten China nicht so hinein- 
schauen wie im alten Mesopotamien oder gar in Aegypten. Vielmehr 
miissen wir uns damit begniigen, die dltesten iiberlieferten Inschrif- 
ten auf Orakelknochen und Bronzetafeln etwa des 15.-12. Jahrhunderts 
v. Chr. zu betrachten. Auch die Altesten chinesischen Schriftzeichen 
haben Bildgestalt und den Charakter der Wortschrift, 
den die chinesische Schrift bei dem flexionslosen Charakter der 
Sprache bis heute bewahrt. 

Die Wortzeichen sind naturgemdss zum Teil unphonetische 
Bilder fiir Begriffe, wie sie Abb. 12 (Taf. XVI) zeigt: Kind, Baum, 
Tot, Pfeil, Hund, Hand, Regen, Feld usw. Abstrakte Begriffe kann 
man auch hier schon in dieser alten Zeit durch iitbertragene Einzel- 
bilder oder Zusammensetzungen zweier Bilder ausdriicken. Fiir Ein- 


i 


—- 


Die Parallel-Entwicklung der drei alten Schrift-Urschipfungess,_ 99 


zelbilder vergleiche man etwa in Abb. 12 (Taf. XVI) die K alu rit 
muschel zum Ausdruck von Reichtum, fir Zusammensetzun+ 


gen in Abb. 13 (Taf. XVII) die Darstellung von hell durch Sone rei 
ear 


und Mond, singen durch Mund und Vogel, hér 
durch Ohr und Tir. 

Wichtig ist, dass das phonetische Element, das in der 
klassischen und, modernen chinesischen Schrift eine grosse Rolle spielt, 
auch schon in den alten Knocheninschriften vorkommt. Es tritt in 
zweierlei Gestalt auf. In den von den Sinologen so genannten « Ent- 
lehnungen » ersetzt einfach das Bild eines bildlich darstellbaren: Be- 
griffes ein klanglich gleiches abstraktes Wort: tsu? « Fuss » steht auch 
fiir tsu? « geniigen » (Taf. XVII, Abb. 14), sha «Sand» auch fiir sha 
«laut, schrill » (Taf. XVII, Abb. 15). Das ist also dasselbe Prinzip, wie 
wir es im Aegyptischen bei db? « Netzschwimmer » fiir ¢b:t « Sakristei » 
und, im Sumerischen bei é# «Pfeil» fiir z(/) «leben» kennen gelernt 
haben. Die zweite, heute weitaus hawfigste, aber ebenfalls schon in 
der Friihzeit belegte Form ist die, dass ein Lautersatz der eben geschil- 
derten Art noch mit einem sinnandeutenden Determinativ, 
einem sogenannten « Klassenhaupt », verbunden wird. Man vergleiche 
in Abb. 16 (Taf. XVII): Das Zeichen fiir ku® « Trommel » wurde auch 
fiir kw? «blind» geschrieben; um jedoch Irrtiimern vorzubeugen, 
setzte man noch das Zeichen « Auge» als Determinativ hinein; nun 
sah jeder: es ist nicht ku? « Trommel », sondern das ku® gemeint, das 
mit dem Auge zu tun hat, also ku® «blind». Entsprechend steht 
ma « Hanf» mit Determinativ «Erde» fiir ma «Staub », mit Deter- 
minativ «Hand» fiir ma «reiben, beriithren», mit Determinativ 
« Stein» fiir « mahlen, schleifen » (Taf. XVII, Abb. 17), wa « Blume » 
steht mit Determinativ « Pferd » fiir hwa «edles Ross», mit Deter- 
minativ « Wort, reden» fiir Awa «schreien ». 

Auch die alteste chinesische Schrift enthalt also Begriffs-Wort- 
zeichen, phonetische Wortzeichen und auch schon die spater so hau- 
figen Determinative. Dass die Schrift schon in dieser Gestalt er- 
funden worden sei, lasst sich nur als Hypothese 4ussern. Fiir 
diese Hypothese spricht immerhin die Tatsache, dass die Entwick- 


Jung nicht nur bei der agyptischen Schrift und der Keilschrift, son- 


dem auch bei weiteren Schriftschépfungen véllig parallel lauft. 
Gliicklicherweise haben wir némlich als Vergleichsmaterial noch 
zwei moderne Schrifterfindungen, die besonders gut erforschte Schrift 
der Alaska—Eskimos, die die dortigen eingeborenen Missionshelfer 
zur Niederschrift biblischer Texte geschaffen haben, und die leidlich 
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bekannte der Bamum-Neger in Kamerun. Beide sind. wenigstens in 
ihren Anfangen soweit unberiihrt von europdischen Einfltissen, dass 
diese Anfange als Paralleien zu den alten Schrifterfindungen ver- 
wendbar sind. Aus Raummangel muss ich hier allerdings auf eine 
ausfithrliche Behandlung verzichten und verweise den genauer inte- 
ressierten Leser fiir die Eskimo-Schrift auf das Buch ihres griindli- 
chen Erforschers Alfred Scumirr, Die Alaska-Schrift und thre schrift- 
geschichtliche Bedeutung (Marburg 1951) sowie auf meinen Artikel in 
ZDMG 95 (1941) S. 374-414, fiir die Bamum-Schrift auf meinen Ar- 
tikel in ZDMG 104 (1954) S. 317-329. Bei der Alaska-Schrift sollen 
hier auch die einzelnen Schrift-Abarten unerértert bleiben, die die 
verschiedenen Missionshelfer je fiir ihren eigenen Schriftgebrauch 
geschaffen haben, und nur das selbstandige Anfangsstadium der 
Schrift des Haupt-Schriftschépfers Neck berticksichtigt werden. 
Die europdisch beeinflusste Weiterbildung bei ihm wie bei dem 
Bamum-Kénig Ndschoya in Kamerun dagegen bleiben hier ausser 
Betracht. 

In die alteste Stufe von Necks Schriftschépfung gehért seine 
Niederschrift der Danielgeschichte {in meinem Artikel Abb. 2 S$. 382). 
Da herrscht ahulich wie in den altesten agyptischen Texten noch 
durchaus eine Mischung von Ideenschrift und Begriffswortschrift. Die 
Verba sind oft noch nicht als besondere Elemente, sondern wie im 
Altagyptischen nur als Beziehungen zwischen Subjekt und Objekt 
erfasst. Aber schon auf dieser Schriftstufe treten auch allerlei Ansatze 
zu phonetischer Schreibung mit auf. Meist wird ein ganzes Wort 
phonetisch durch ein Adhnlich klingendes vertreten, so der Plural 
imkut «jene» durch das bildlich darstellbare imgutd «er wickelt 
ein», pitiktluko «wegen» durch ungefahr anklingendes fitigisaun 
« Schiessgerat », tstknalijting «sie beneideten » durch ftstutik « Obren», 
itlpinun «zu dir» durch itd «er legt nieder ». Das ist dieselbe Art, 
-wie wenn der Agypter wr « Schwalbe » fiir wr « gross », der alte Sumerer 
ti « Pfeil » fiir (2) «leben» und der alte Chinese tsw? « Fuss » fiir tsw? 
« gentigen » schreibt, nur wird der Lautersatz bei Neck sehr primitiv 
und roh gehandhabt. Bei dem komplizierten Bau der Eskimosprache 
mit ihren langen vielsilbigen W6rtern war ein genauerer Lautersatz 
zunachst wohl gar nicht zu erzielen. Jedenfalis ist bei den Eskimos 
wie bei den Agyptern von Anfang an Begriffs-Wortschrift und Laut- 
Wortschrift mit der Ideenschrift bunt gemischt, und der Ubergang 
zu genauerem lautlichen Ausdruck vollzieht sich erst allmahlich vor 


tunseren Augen. 
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Das Material zur Bamum-Schrift ist nicht so reichlich, und vor 
allem sind die Textproben sehr wenig und kurz, aber die Grundziige 
erkennen wit auch hier. Von einer vorangegangenen Ideenschrift 
héren wir da nur durch Mitteilungen einheimischer Gewahrsmanner, 
Dokumente in ihr sind nicht tiberliefert. Die altesten Texte zeigen 
eine noch stark bildliche Schrift von Wortzeichen, die als unphonetische 
Begriffszeichen aufzufassen sind, zum Teil aber.auch schon als. Lauter- 
satz stehen. So steht das Bildzeichen ngap « Antilope » auch fiir das 
lautlich gleiche abstrakte ngap « Woche», i « Auge» auch fiir i 
« Name », yu «essen» auch fiir das lautlich ahnliche ngu « Tag » usw. 
Bei der Schreibung von Namen geht man sogar noch einen Schritt 
weiter: man zerlegt mehbrsilbige Namen in ihre silbischen Bestandteile, 
was bei dem einfachen phonetischen Bau der Sprache nicht schwer 
ist, und driickt jede Silbe durch ein besonderes Zeichen, d.h. durch 
das Bildzeichen eines einsilbigen Wortes aus. Wichtig fiir uns ist, 
dass auch hier begtiffliche und lautliche Wortzeichen von Anfang 
an neben einander stehen. 

Die verschiedenen alten und neuen Schriftschépfungen zeigen 
also von Hinzelheiten abgesehen, alle das gleiche Bild: Zu Anfang 
steht eine bildhafte Wortschrift, mit oder ohne Reste von Ideenschrift 
dazwischen, die von Anfang an _ neben begrifflichen Wortzei- 
chen auch schon, das ist das Wesentliche, lautliche Wortzeichen 
enthalt. Die Gleichheit der Entwicklung bei den verschiedenen V6lI- 
kern und zu den verschiedenen Zeiten gibt uns eine ziemlich sichere 
Gewahr fiir die Allgemeingiiltigkeit der voneinander doch offenbar 
wnabhangigen Erscheinungen: Begriffs-Bildzeichen und 
Laut-Bildzeichen scheinen die tragenden Saulen 
jeder Schrift-Urschépfung. 
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UN PETIT FLORILEGE DIPHYSITE GREC 
TRADUIT DE L’ARMENIEN 


Gérard Garirte — Louvain 


Ce titre peut sembler paradoxal, et il l’est en effet. Qui imagine- 
rait que les Grecs, dont la panoplie dogmatique n’était certes pas 
démunie de textes et de floriléges diphysites, aient jamais pu se pro- 
curer chez les Arméniens, officiellement monophysites depuis le milieu 
du VI¢ siécle, un recueil de textes défendant les deux natures? L’étude 
du document que nous voulons présenter montrera que, dans ce 
domaine aussi, le vrai peut quelquefois n’étre pas vraisemblable. 

Il s’agit d’un petit florilége Sur les deux natures dans le Christ 
qui ne se lit, 4 notre connaissance, que dans un seul manuscrit, le 
cod. Sinaiticus grec 1699 (papier, XIV® siécle, fol. 89-90"), ot il fait 
partie d’un dossier antiarménien que nous avons analysé ailleurs ('). 
Il est intitulé: Tod ayiou Ienyogiov deyenioxdnov tig Meyddns ° Ag- 
peviac megt tév &y XoiotH dvo yboewr. La piéce n’est pas un traité 
de S. Grégoire 1’Illuminateur, comme on pourrait le croire sur la foi 
du titre, mais une série de 13 citations, dont les deux premiéres seules 
sont attribuées 4 S. Grégoire l’Arménien, neuf 4 S. Athanase d’Ale- 
xandrie, une 4S. Anastase d’Antioche et une a S. Grégoire de Nazianze 
(«le théologien »). Le titre, qui se présente dans le manuscrit comme 
portant sur l’opuscule tout entier, doit donc se comprendre comme 
étant le lemme de la premiére citation, 4 moins que l’on ne préfére 
supposer qu'il y a eu interversion des deux parties du titre et que le 
second membre (zegi tév... ddo ptoewr) était primitivement le titre 
général, et le premier (Tod dyiov Ionyogiov ...), le titre spécial du 
premier article du recueil. 


(7?) Dans Le Muséon 71 (1958) 242-243. Le ms. est décrit dans le 
catalogue de V. N. BENESEVIC, Opisanie greceskih rukopiset monastyrja 
Sujatot Ekateriny na Sinaje, III, 1 (Rukopisi 1224-2150), Pétrograd 1917, 
157-161. 


ee 
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Les textes cités sont les suivants: 


1-2. Deux extraits de la grande catéchése que le livre arménien 
d’Agathange met dans la bouche de S. Grégoire 1’Illuminateur (éd. 
Tiflis, 1909 (1), p. 134-372, § 259-715). Le premier extrait correspond 
exactement au texte arménien de la premiére moitié du § 385 d’Aga- 
thange (ch. XL, p. 192, 1. 5-9) (2); on n’y reléve comme variantes 
que l’omission par le grec du mot anmahutené «immortalitate », et 
la lecon éxddicev au lieu de l’arménien emut « ingressus est ». Le grand 
florilége monophysite arménien dit «Sceau de la Foi», compilé au 
temps du catholicos Komitas (610/611-628), cite les § 385-389 d’Aga- 
thange (p. 192, 1. 5--p. 194, 1. 6), c’est-A-dire le passage qui commence 
par le texte cité dans notre florilége grec (°). 

De la seconde citation du Sinaiticns, nous ne trouvons pas de 
correspondant littéral dans la catéchése d’Agathange; les deux pre- 
miéres propositions du texte grec s’apparentent a la fin du § 363 de 
l’arménien (p. 182, 1. 7-9): quod vult, et fit; quod voluat, et fecit; quod 
voluit, et factus est; quodcumgue vult, non fallit; sed coartatus est, immi- 
nutus est, et factus est quod et voluit; la suite du texte arménien ne 
correspond pas a la suite du texte grec. Mais dans une sorte de pro- 
fession de foi que plusieurs manuscrits ajoutent en appendice au livre 
d’Agathange (éd. Tiflis, p. 472-474) et qui est constituée principale- 
ment d’extraits de la grande catéchése de S. Grégoire, se lisent deux 
articles consécutifs dont le premier (p. 473, n° 13) correspond 4a la 
partie de notre premiére citation grecque qui va du mot éranewdn 
A tig Bedtytoc adbtod, et le second (n° 14) fournit un texte paralléle 
aux quatre premiéres propositions de la seconde citation de notre 
florilége (jusqu’A 17 dpvotw; voir la traduction du texte arménien 
ci-dessous, en regard du texte grec). 

Suivent 9 citations attribuées A S. Athanase d’Alexandrie. 


(1) G. TER-MKRTC‘EAN et St. KANAVEANC’, Agat‘angetay Patmut‘iwn 
Hayoc (Patmagirk’ Hayoc’, I, 2), Tiflis 1909. Le grande catéchése ne 
figure pas dans la version grecque du livre d’Agathange (BHG* 712); 
elle n’est conservée qu’en arménien; voir G. GARITTE, Documents pour 
Tétude du livre d’Agathange (Studi e Testi, 127), Vatican 1946, 296-298 
et 307; St. LYONNET, Les ovigines de la version avménienne et le Diates- 
savon (Biblica et Orientalia 13), Rome 1950, 59-60. 

(?) Dans la 3° éd. de Venise (1930), le texte se lit aux p. 282-283. 

(*) Voir GaRITTE, Documents (ci-dessus note 1), p. 355, n° IV. 
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3-4. Les deux premiéres sont empruntées au chapitre VIII du 
De incarnatione et contra Arianos (}). Pour que l’on puisse aisément 
comparer les textes, nous transcrivons plus loin, en face des citations 
du florilége, les passages correspondants de 1’Athanase grec. La col- 
lation révéle un fait extrémement curieux: quoique l’identitésubstan- 
tielle des textes soit hors de doute, les citations du florilége s’écartent 
considérablement, dans la forme, du texte d’Athanase; elles usent 
d’un vocabulaire différent, contruisent différemment les mémes phra- 
ses, présentent les mots dans un ordre différent .etc.; bref, elles com- 
portent une quantité de variantes dont la nature est telle qu’il est 
manifestement impossible de les expliquer par les caprices ordinaires 
d’une tradition manuscrite normale. Que 1’on considére, par exemple, 
la fin du n° 3: éveddoaro tiudc, iva jusic advtec évdvodpeda tov Oedr, 
en face de la phrase d’Athanase: todc advtac Huds pooei, tva of ndvtec 
tov Eva pogéowmper Oedy; ou encore la fin du n° 4: dawe ay of viol tev 
avdeninwy tho énovgariov CwHs pétoxor yévwrtae inéo tod avevua- 
tix0d xateds abtmy Oeot, vis-a-vis du texte athanasien: fya of viol 
tod avdownov tic Cwic to6 Ocod petaddBwow, dud tov xatd avetua 
aitaéy natéoa Osdy. Il est évident, 4 la simple lecture de ces textes 
paralléles, gue leurs divergences supposent l’intervention d’un tra- 
ducteur. 

Le mot owpatogdoos (n° 3) est, a lui seul, suffisamment révélateur; 
Athanase ne l’emploie jamais; c’est le terme cagxopdpos qu'il utilise, 
comme il le fait effectivement dans le passage correspondant 4 la cita- 
tion n° 3 de notre florilége; mais on sait qu’en arménien, le mot mar- 
min correspond indifféremment 4 odgé et A odpa; le terme athanasien 
capxoydgos a été rendu en arménien par marmnazgest, qui a été lui- 
méme retraduit en grec par owpatopdgoc. Ceci n’est d’aillenrs pas 
une pure hypothése; on connait une version arménienne du De incar- 
natione et contra Arianos, publiée par le P. Isaie Tayec‘i (*), et cette 
version présente effectivement dans le passage en question ici (p. 35, 
I, 21) le mot marmnazgest, qui traduit cagxopdoos et qui seul peut 
expliquet le owpnatoydeoc de notre florilége. 

La version arménienne rend compte également d’autres variantes 
de nos textes grecs: 


(4) PG 26, col. 996 C-997 A et col. 996 B; pour la citation n° 4, 
cir M. J. ROUET DE JOURNEL, Enchiridion patristicum, 10¢ et 11¢ éd., 
Fribourg-en-Br. 1937, 286, n° 788. 

(?) EH. Tavecs, S. At‘anasi Alek sandrioy hayrapeti tark, tult‘k 
ew anddimascutiwnk*, Venise, 1899, 27-56. 


- 
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_ — 6c (aprés “Addy) en face a’frig du texte athanasien: le relatif 
arm. or (p. 35, 1. 23) peut se traduire des deux facons; 

— é dpompatc arPodnwy en face d’éy du. arbodmov: larm. 
mardkan (p. 35, 1. 24) est un collectif employé ordinairement pour le 
pluriel « hommes » (gén.); 

— tic ptoews en face de tio odvcias: Varm. yéeut‘enén (p. 35, 
1. 25) peut correspondre aux deux mots grecs; 

— évedbcato en face de gogei; l’arm. porte zgec‘eal é (p. 35, 
1. 29) «induit », au parfait. 

De méme, la quatriéme citation de notre florilége grec s’accorde 
4 plusieurs reprises avec l’Athanase arménien contre |’Athanase grec: 

— 6 deondrycs THY odoarmy eu face de 6 deonorys t&v dovdwr; 
Varm. (p. 34, 1. 32) lit tévn evknic’ « Dominus caelorum »; 

— la phrase ézed1) éaBe, qui est toute différente du passage 
paralléle de 1’Athanase grec, correspond beaucoup mieux 4 l’Athanase 
arménien (p. 34, I. 33 - p. 35, 1. 2): Quoniam accepit mortalem patrem 
hominum, dedit hominibus suum immortalem Patrem; 

. — éyevtoato en face de yeverat; l’arm. (p. 35, 1. 4) porte casakeac 
« gustavit »; 

— téo en face de 6d; l’arm. vasn (p. 35, 1. 6) correspond 4 ces 
deux prépositions grecques. 

Sans doute le texte arménien publié par le P. Tayec‘i ne rend 
pas compte de toutes les divergences des citations du florilége; mais 
rien ne dit que le texte arménien dont dérivent ces citations ait été 
identique au, texte imprimé; il existe en effet, du De incarnatione et 
contra Avianos; tine version arménienne inédite, conservée notam- 
ment dans les manuscrits 629 et 648 des Méchitaristes de Vienne, et 


qui différe considérablement de la version publiée (+). 


5-8. Nous ne sommes pas parvent a identifier ces quatre textes 
attribués par le florilége au méme auteur que les deux précédents. Les 
éléments du n° 5 se retrouvent presque tous dans les n° -3 et 4. Le 
n° 6 rappelle quelques passages d’écrits pseudo-athanasiens: Quod 
unus sit Christus, ch. 3 (PG 28, col. 125 C-D); De incarynatione Dei 
Verbi, ch. 3 (zbid., col. 93 A-B); Quaest. ad Antiochum, 1 (ibid., col. 
600 B-C). Le texte de Ioh 8, 42 cité dans le n° 7 l’est également dans 
le Contra Sabellianos, ch. 3 (PG 28, col. 101 C), mais le contexte est 
tout a fait différent. 


(1) Voir R. P. Caskey, dans HarvTheolRev 24 (1931) 46, n° 10; 50, 
n° 1, Cfr. J. LEBON, dans RevHistEccl 21 (1925) 528-530. 
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9-11. Les textes 9, 10 et 11 sont extraits de l’homélie De passione 
et cruce Domini (PG 28, col. 185-249), qui n’est pas athanasienne, 
mais qui figure dans les anciens corpus d’Athanase, tant grecs (1) 
qu’arméniens (*); plusieurs recueils grecs athanasiens ne donnent de 
ce traité qu’un extrait comprenant les deux derniers tiers du ch. 11 
et le ch. 12 (depuis col. 204 B 13 té» wey dvdow@nwy jusqu’a col. 208 
B 14 €woxoimjoortat) (8); c’est justement a cette portion du texte 
qu’appartiennent les trois citations de notre florilége. La citation 
n° 11 figure deux fois, un peu plus étendue vers l’avant comme vers 
l’arriére, dans un des recueils de yorjoets conservés dans la collection 
antichalcédonienne du cod. Vat. gr. 1431 (4). 

La version arménienne du De passione étant inédite, il nous est 
impossible; pour le moment, de lui comparer les extraits qui figurent 
dans notre florilége; mais les nombreuses divergences que ces extraits 
présentent par rapport au texte grec de l’homélie sont exactement 
du méme genre que celles que nous avons relevées dans nos citations 
3 et 4; elles montrent a l’évidence que les textes du De passione cités 
dans notre florilége ne peuvent se rattacher 4 ceux de l’homélie grecque 
que par le canal d’une traduction arménienne; notons, a titre d’exem- 
ples, parmi les variantes de vocabulaire, odexa et odg& (n° 10 et 11) 
en face de oma; Boi yerdpeda en face de PeoromPaper(n® 10); dude 
6 xpath dvvatdtepos edveioxetat 7 6 xoatodmevoc en face de ta yag 
xoatoovta THY xoatovuévwy del xdora tvyxdver (n° 11, fin). 


12. La douziéme citation est intitulée: «De saint Anastase, 
évéque d’Antioche», Elle ne se trouve pas dans les ceuyres d’Anastase 


() Voir H. G. Orrtz, Untersuchungen zuy Uberlieferung der Schrif- 
ten des Athanasius (Arbeiten zuy Kirchengeschichte, 23), Berlin et Leipzig 
1935, 17, 32 etc. 

(?) Voir R. P. Casky, dans HarvTheolRev 24 (1931) 48, n° 16; 51, 
n° 16. D’aprés un colophon d’origine inconnue publié notamment dans 
l‘introduction du P. Tayec‘i (p. v-vi), le De passione serait un des 17 ou- 
vrages d’Athanase «traduits par nos premiers traducteurs du grec en 
arménien » (c’est-d-dire au V® siécle); voir CAsEy, ¢. cit., 52-53. 

(2) Voir Opitz, Untersuchungen, 15, 21, 22, 24, 26 etc. 

(4) E. ScHwar'tz, Codex Vaticanus gy. 1431. Eine antichalkedonische 
Sammlung aus dey Zeit Kaiser Zenos (Abhandl. d. Bayer. Akad. ad. Wiss., 
Philos.-philol. u. hist. K]., XXXII, 6), Munich 1927, 34, n° 13; 47, n° 59. 
— Le De passione est cité aussi comme de S. Athanase par Sévére d’An- 
tioche, par le florilége de Timothée Elure et par le « Sceau de la Foi »; 
voir Orrtz, Untersuchungen, 177; J. LEBON, dans RevHistEcel 25 (1929) 8-9. 
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(559-599) réunies au t. 89 de la PG (col. 1309-1389; 1405-1408), ni dans 
le Adyos eicodindc publié par le cardinal Pitra (*), ni parmi les frag- 
ments d’Anastase qui figurent dans la Docirina Patrum (*). Mais 
dans un des floriléges insérés dans les Actes du concile du Latran 
(649) (*) se lit un texte identique pour le fond 4 la douziéme citation 
de notre florilége et délimité exactement comme elle; il est intitulé: 
Tod dyiov’ Avactaciov énioxdnov *Avtioxeiac tnéo tic Emtanonis (lire 
énuatoAjc) Agovtos ndna tod tic anootodxAs pring (4). En outre, 
les Actes du VI¢ concile cecuménique (Constantinople, 680-681) citent 
un extrait quatre fois plus long du méme ouvrage d’Anastase, extrait 
dont la partie finale est identique 4 la citation du concile du Latran 
et qtti est introduit par ces mots: Xofjois tod é&v dyiow “Avaotaciov 
doylentaxdmov *Avtioysiac && Ho éxoujcato axohoyiac tnée tod téuov 
tod ayiov Agovtos, xepahaiov éEnxootod, 0b 4 doxn: Ei tug wéurntae 
thy dhiyw nododev ruiv (°). Cette Apologie du Tome de Léon par 
‘Anastase n’est plus connute que pat ces deux citations (°). 

Ici encore, comme dans le cas des citations identifiées d’Atha- 
nase, on constate, en confrontant le texte de notre florilége avec 
Voriginal (7), que le premier, tout en étant substantiellement identique 


(1) J. B. Prrra, Juris ecclesiastici Graecorum historia et monumenta, 
II, Rome 1868, 251-257. Nous n’ayvons pas pu trouver l’ouvrage du méme 
Pitra, Anasiasiorum Antiochenorum et Sinattarum anecdota quaedam 
opera de vebus sacris et canonicis, aucta ex tomo secundo Turis ecclestastici 
Graecorum, gr. in-4°, 103 p., Rome 1866; voir F, CABROL, Histoive du car- 
dinal Piiva, Paris, 1893, p. 256 et 390; Chr. BAuR, Initia Pairum graecorum, 
I (Studi e Testi 180), Vatican 1955, XCvII. 

(2) F. Drexamp, Doctrina Patrum de incarnatione Verbi, Munster 
1907 (voir l’index, p. 345-356). 

(3) Sur lintérét des Actes des conciles pour la patrologie, voir 
P. VAN DEN VEN, La patristique et Vhagiographie au concile de Nicée de 
787, dans Byzantion 25-27 (1955-1957) 325-362 (pour le concile du Latran 
voir p. 326-327; pour le VI® concile, p. 328-331. 

(4) I. D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova, et amplissima collectio, 
X, 1764, col. 1108 B-C. 

(5) Mansi, XI, col. 436 D-437 B (X® session). Le texte du VI° con- 
cile ne présente vis-A-vis du texte du synode de 649 que deux variantes: 
dvo pév siow évéoyerat Latr., dvo wév ciow ai évégyerar VIP conc.; Osd¢g dua xai 
Gv8ewnos 6 atzéc Latr., Oedc wal dvPowno0cg dv 6 abrdés VI® conc. 

(*) Voir I. A. Fasricius et G. Chr. HarLEs, Bibliotheca graeca, X, 
Hambourg 1807, 599, n° 16; PrtRa, Tuvis eccl. Graecorum, Il, 246, n° 34. 

(?) Les Actes grecs du concile du Latran ont été traduits du latin 


pendant la durée méme du concile (voir VAN DEN VEN, 1. cit., p. 326);° 
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au second, présente, dans la forme, vis-A-vis de celui-ci, des diver- 
gences dont le nombre et la nature trahissent indiscutablement la 
main d’un traducteur; le vocabulaire (hormis naturellement les mots, 
surtout les mots techniques, pour lesquels un traducteur n’a guére 
de choix) différe presque entiérement d’un texte 4 l’autre (voir par 
exemple od xata quepdry, GAAd xad®! &wow adiaigeror, en face de od 
xata dvayvow, xak &wow 6é acdyyvtor); certaines phrases de notre 
texte sont méme devenues franchement incompréhensibles, visible- 
ment du fait du traducteur (voir spécialement éxdorn dé duotme etc.), 
et ne s’éclairent que par la comparaison avec le texte du concile. 

Le fait que la citation du Sinaiticus corresponde exactement en 
étendue 4 celle des Actes du Latran permet de croire que l’une et 
l’autre ont été empruntées 4 un florilége, et non puisées 4 méme 1’ou- 
vrage d’Anastase par deux compilateurs indépendants. 


13. La derniére citation, intitulée *Ex tod Peoddyov, est emprun- 
tée a lOratio XX XVIII de S. Grégoire de Nazianze (In Theophanza), 
ch. 13. Le texte du florilége, trés bref (8 mots), correspond exacte- 
ment a celui de Grégoire (*). 


L’examen des citations du florilége et leur comparaison avec les 
originaux grecs et les textes arméniens qui leur correspondent indi- 
quent clairement que le florilége est traduit de l’arménien. Des deux 
premiéres citations, qui proviennent d’une partie du livre d’Agathange 
qui n’a jamais été traduite en grec, l’origine arménienne est évidente 
de soi; et la présence de ces deux textes de S. Grégoire 1’Illuminateur 
en téte du florilége crée 4 priori la présomption que le reste du recueil 
a la méme origine. Cette présomption est entiérement confirmée, 
on l’a vu, par l’étude des citations qui ont pu étre identifiées. Ajoutons 
que le contexte ott le florilége se présente dans le manuscrit du Sinat 
est également significatif: le florilége, en effet, fait suite 4 une série de 
piéces qui sont indiscutablement traduites de l’arménien: la liste 


mais les textes des Péres grecs qui y sont cités ne sont pas des rétroversions 
du latin, comme on le constate aisément en comparant aux originaux ceux 
d’entre eux qui sont conservés en tradition directe. Au surplus, pour ce 
qui est de la citation d’Anastase, le texte du Latran est appuyé par celui 
du VI®¢ concile, qui est, on I’a dit, identique (a deux variantes prés) au 
premier. 

() PG 36, col. 325 C; cit Enchividion patristicum, 1937, 376, 
no 1006. 


Un petit florilége diphysite grec traduit de l’arménien 109 


grecque des catholicos d’Arménie, la Narratio de rebus Armeniae () 
et une version grecque de la vision de S. Sahak le Grand, traduite 
de l’Histoire d’ Arménie de Lazare de P*arp (*). 

La conclusion s’impose done, si invraisemblable qu’elle paraisse: 
le florilége diphysite du Sinaiticus est une traduction d’un modéle 
armenien. 

Il nous restitue une piéce de la littérature, perdue en arménien, 
que le parti chalcédonien d’Arménie, qui fut puissant A certaines 
époques, par exemple sous Héraclius (610-641) (*), utilisa dans sa 
polémique contre l’Eglise grégorienne monophysite. Les polémistes 
byzantins devaient, 2 leur tour, trouver de bonne prise, pour l’opposer 
a l’Eglise officielle d’Arménie, un recueil de témoignages diphysites 
qui s’ouvre par deux citations de S. Grégoire 1’Illuminateur. 

Nous publions ci-dessous le texte du florilége, en juxtaposant aux 
deux premiéres citations une traduction latine des passages corres- 
pondants d’Agathange, et aux autres’ citations que nous avons pu 
identifier, les textes grecs originaux. 


Cod. Sin. gr. 1699, fol. 89r-90v 


Tot dyiov Fenyogiov, doxrentaoxdnov thio Meydans 
*"Aopeviac meoi tdHv &» XotatG bdo yproeor. 


Agathange, § 385 (éd. Tiflis, 1909 
: p. 192, 1. 5-9). 
1. Hiotig Gdndycs abtn éotiv: éxa- Fides vera haec est: humiliatus 


rewdin nal guise thy Bedtyta peta 
tip avogwndtyntat, thy dbavaciav peta 
the Buntétytoc, wa naytac todvs avboed- 
mous aywolatovs noujon tio Bedtytoc 
attot* -dtav yde éy cagui éx degiudy 
tod Iatodc éxdticer, &uitev judc tH 
Bedtyntt abto® 6 Movoyerrjc. 


est et miscuit divinitatem cum 
humanitate et immortale cum mor- 
tali, ut omnes homines indissolu- 
biles faceret ab immortalitate divi- 
nitatis suae; quando corpore (ow 
carne) apud Patrem a dextra (var. 
a dextra Patris) ingressus est, et 
miscuit nos in divinitatem suam 
Unigenitus.... 


1. 1} Sic cod.; leg. weta tijg avPowndtytoc. 


(4) Pour ces deux textes, voir G. GARITIE, La Narratio de rebus 
Aymeniae (CSCO 132, Subs. 4), Louvain 1952, 359-370 et 442. 

(7) Voir Le Muséon 71 (1958) 255-278. 

(2) Voir GARITTE, Narratio, 302-350. 
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2. Hegi tot atrot Adyoc fp’. 


Kabadc ibélncev oftws xai éyéveto 
wat do AOéAnoey enoinoev: St. thy 
Huetéoay piow thy yoixi éveddoato 
wal éuiée tH Bedtnte abrod tH apiorw 
iva tuiy ddon tiv atrod dbavactay xal 
styoooctwny xai dndBeav attod: td 
piagroy juiv? gukev iva addvarov 
mownon. 


3. "ABavaciov *AieéEar- 
O6oelac. 


Attds gor Oedc owpatoydeos xai 
HuEts Gvdqwnor nvevpatopdgor’ &« tod 
nowtonidatov Aapov thy piow tédyv 
aviodnwv & tod ongéouatoc ’Addu, 
5c éotw év wooyf doviov, év duowmpatt 
aviqdnwv yevduevoc, Edwnev tuiv ax 
Ths pdoews tis Peixfc too év doy? 
dyloy Ivetuaros, va yevdueba ndvtec 
viol, duoc tH Yi@ rod Oeod: adrédc 
ddnbives vids gor tot Osod: évedtcato 
Huds, wa huets advtec evdvoduete tov 
Ocdy. 


4. Tod atrot Adyos Etegoc. 


“Ov redmoyv just dothor Ozod dytec 
évernOnuev téxva Oeod, oStwc xal 6 
deondtns tév oveavdy vidc yéyove tot 
dovdov atrot, rovtéot: tod "Addy: 
éneidn EaBe thv pbagriy poopy tod 
warges judy, Ewe toic avdadmorc 
évdvoacbar thy woegiy tod idtov IHa- 
todcs, natd to Aexddy Str: ~Fdwxev 
atroic éovolay téxva Ocod yevéodar 3. 
"Obev nai Ddvarov évetdaato 6 Yisc rot 
Qeot dia tov dyntdy ngondtoga Hudv, 
6xmg dy of viol tév avdodnwy tic 
Enovgavion Conic uétoxou yévwvrat dméo 
tod mvevpatinod mwateds attdy @eod. 


2. 1 Leg. judy. 


3. ? Leg. dxagyry. 


Ibid., p. 473, n° 14. 


Nam sicut voluit, quod voluit, 
et factus est; et sicut voluit, et 
fecit; quoniam non est ulla impossi- 
bilitas in eo et in omni (re) potens. 
est et quodcumque vult non fallit; 
et nostram terrenam naturam in- 
duit et miscuit in immixtam divi- 
nitatem suam et in incorruptibili- 
tatem. 


De incarn. et contra Arianos, 
ch. 8 (PG 26, col. 996 C-997 A). 


Atos odv éort Oedc aagxopdeos xat 
juss Gvboumnot avevpatopdgat’ dxag- 
xy yao AaBav é& tic obolac tér 
aviodawy, tovtéctwv & tod onéomatos: 
"Addu (tg éott uoey doviov), xal. 
&v duotduatt avOodmov yeyovddc, wxer 
ju & ti¢ obalas tod Hated anagyhy 
dytov IIveduatoc, wa yevducda of 
ndytes sic viols Oeot &y dpuowbpare 
tod Yiot tod Oot. Adrdc odv 6 dAn- 
Bwog xai gdoe vids tod Oeod todc 
mdvtas Auds poget, iva of advtec tér 
&va popéowmpusy Ody. 


Ibid., ch. 8 (PG 26, col. 996 B). 


“Qoneg ody jusic of Sodio tod Ocot 
viot Oeod yeydvaper, obtws 6 deandtys 
tay doviwy vidg tod idlov dovisov 
yéyove Byntdc, tovtéot. tot *Addu, 
iva of vioi tod °Addu, Srvntoi drtec,. 
viol tod Oeot yévwvta, xatd td Aeyd- 
psevov’ “Edwxev atroic éEovoiay téxva: 
Ocot yevéodar®, “Odev nai Bavdtov: 
yedetat 6 Vids tod Oeod did tév cagx- 
xov advtod natéoa, wa of viol rod 
avdqanov tig Cots tod Oot petaddpw- 
ot, did tov xatad mveipa aitdy natéga. 
Odr. 


4, >Toh 1, 12. 
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5. Tot atrot éx% tot astot Adyov. 

*Eneidn haBadv éx ths pioews judy tiv cdexa, tovtéotw & onéopatoc 
*ABoady, xal to dyiov IIveipa éx tic Betas abrod picews, Zwxev huiv va ndvtec 
viol Ocod yevdueda xara tov GAndA Yidv rod, Ocod. 


6 Mer’? Gdivya tot atrod. 


"Eady nentorevxac ov, un ciodyns eig Eoevvay tév axlotwy tag avtntnosic, 
wai Aéyns 1+ ITd¢ é&x yuvainds texBelc Oeds gorw; 7] nds thy pPagrip xai radqrhy 
odexa épdgece xal ddvatar elvar dnadyc; xai torodtors Adyous yonoduevoc yAevd- 
Cnc? wy tév dnootddwy nagddoow tHv xnovédvtwy tov Xovorov Yisy Oeod, 
éxe0n, ei nai Gvbqundc gor natd adoxa, GdAd é& obgavod éorw 6 toLodtos dvPownoc. 


7. Tot abrot wer’ daiyor. 


Astds 6 Xguordc éBda Agywr 6tr> *Ex tot odgavod aHABov wal Fxw %, OF 
yag éleye totro yooilwr thy oixovoulay & tic Bedtntoc, GAAG thy Evwow thy 
dovyyutoy ths aagxdc xal tho Bedtytoc atrod oday grAdéac éxdorns oboias tiv 
ididtnta you tev Sto picewr. 


8. Mer’ Gddivyor. 


Eig xai airds dydguotoc, ddidonactos indexer, 03 Sto tnootdoes pia wer 
tis Bedtntos GAdn € tij¢ avBqwndtytos, GdAd pla ixdotacic xal } adr) ula dndo- 
tacts tvopévn éx dbo pioewr Bedtntds te xal dvboundtntos, nadntds TH oaoxl did 
ti owrnolay tod xdopuov, Euewe 8 dxadyo xadds exoene tH Sedeyt. adtod a 
tO ndde tév avdodnwv dxahelyn tio dyiac cagxd¢ atvod*, doneo xal 6 Odvatoc 
xatnoynon Oia tH avactdcews adtod, 


De passione et cruce Domini, 


SEEN MEOH ch. 11 (PG 28, col. 204 D-205 A). 


a a stg lela 


Aaa évedioato thy dodéveray judy, 
xatdc¢ Iabhoc Bod 6tu: ?Exauetvwcev 
éavtov wéxyor Davdtov, Bavdtov de 
oravood®. Kai nddw iddy tuds évunde- 
xovtag dodeveic, adtoc épdgece ti 
atryy ptow: 616 Aéyer: Tevduevoc 
tnég judy xardga abtdcs 6 Xotordc 8, 
Kai ottws évdvoduevoc thy avdounivny 
giow iyocev éavtdv” xal mpoonyaye 
t®@ Ilatei, va trois idtowe adtod adder 
avaitioy & tév maddy tov avdowmov 
dvatnojon. 


.. .xal oixteloas thy dobéveray udy, 
évedvaato tavenv. Airdcs yde, d>¢ 6 mg0- 
yrntns pnot, tag dovevelas Aud joe 
ual tas vdooucg éBdorace. Kai éhetjoac 
to dyntov Hudv megueBddeto roto: 
Aéyet yao 6 Ilatdocg: °Eranetywoer 
éavtoy péyo. Bavdtov, Bavdrov dé 
otaveot >, “Idwy dé xai td medc tI 
dxddocw tudy tio tysweiacs addvaroy, 
avedéEato tavtny adtéc: Xouotdc ydo 
yéyovey tnég judy xatdga®, Kat 
ottw 6 ta dvdodnwa neoiBadduevog 
xal dupiucduevoc Ov éavtod ta hudy 
mpoojyaye tH Ilatei, wa ws abrocg 


6. 1 Aéyerg cod. 2 yAevdlets cod. Fi MlOlin oat 2s 8. t iva... 


attod sic cod. Oh, SP ledatel OF, 


6 Gal 3, 13. 7 Sic cod.: leg. éavt@. 
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10. °Ex tot adrov. 


Kai éhoe sdoxa pdagryy iva évddon 
thy apdagaiay> ngoaeiAnge odoxa Syn- 
tiv va tod dyntods erdton tiv dba- 
vaciav: éni tovtoig ndow éyéveto 
av8ownog nal dnédave iv’ tucic doet 
dv ownot anodvyjoxovrec Deol yerducba. 

11. Tot atrot éx trod 
attovd Adyov. 


*EnewWh 16 dyntoyv peta tot adavdrov 
qvaon, nai 4 pager) odo& peta tod 


ap8derov Adyou Oeot éuiydn, tolvuy | 


tO Byntov odu Hdvvato BAdwau tov} 
abdvaroy (dnadiyc} ydo Fv), aad? Euer- 
vey waattws anadiyc 6 Avtno® tod 


Gdov, dit 6 xeatdy dvvardtegos 
evolonetar 7} 6 xoatovmevoc. 


12. Tot adylov °*Avactra- 
olov éntoxdnov *Avrtio- 
yelac. 


“Qoneo t6 toépecdar xal adEdvew obx 
got tic Bedrntog ual +O éysloew 
vexgovs ove gow tho dviowndtytos, 
éxdotn dé duolwo® Aéyerar 1) Sedrne 
buyeioa tH dviowndtnt: neenwdéotara, 
od} xata guoudr, Gla nad &ywow 
do.aigetov: do 6& évéoyeror doadtwc 
xal 4 post, eic dé 6 éveoyady, Qedc 
nal avPownog yeyordcs 6 abtoc. 


13. “Ex tod Beoidyou. 


"Q tijs nawhc ulgews, & ticZmaga- 
dd€ov xodcews. 


ndoxov aBhaBh vov GvSowmnov ndoyorta 
xataoxevdon. 


Ibid., ch. 11 (PG 28, col. 205 B). 


*EhaBe odpa piaptov iva t6 pdagtev 
évdvantar thy apdagaciay: éveddaato tO 
Oontdv iva td Byntov evddonra thy 
abavaciav. Kai téhoc yéyovev dvOowmos 
wai aéPaver iva Hueic of bs dvBowmnor 
anobrjaxovtes Peonoundadpev. 


Lbid., ch. 12 (PG 28, col. 205 C). 


Ovntoy ydo aavdtw ovvendéxeto, 
xal pdagtdv adua apdetw Ady 
ovveAn ibe. Kai to pév dynrtov odx 
éBhante tO Gdavatov (anabec yao hr), 
GAN éueve padhov dnadés xal adr 
th tod Bavdtov énmeateia: ta yao 
xoatoivta té&y xoatovpévay del xvoua 
Ty yavet. 


Syn. Lateran., Actio V (MANsI, 
X, col. 1108 B-C). 


“Qoneg yao td teépecdar xai adéew 
od} dedtntoc, obtw 16 éyeloew vexoovc 
otx aviowndrytos’ dupdtepa 6& bums 
tov adttod, Bedtnta xegdoartos av3ow- 
notnt. noEndvtws, od xata dvdyvov, 
xa &wow dé dodvpyyvtov: odbxoiv ddo 
Ley siow évéoyerat® daneg xai ai odciat, 
els dé 6 éeveoydv, Oedc Gua® xai 
avBownoc? 6 abtoc. 


Greg. Naz., Ov. XX XVIII, ch. 13 
(PG 36, col. 325 C) 


“Q tig xawis pigews, ® tho mwaga- 
ddEov xodoews. 


11. 1Sic cod. * Mens cod.; cfr PG 28, col. 1444 C 6: 6 ta dhuta 


tod ddov Avoas. 12. ®* Leg. duws. 


4Sic cod.; leg. ai piceic. 5 ai 


évégyetat VI conc. (MANSI, XI, col. 437 B 6). 8 gua om. VI conc. 
(tbid;, B 7). ?VI conc. add. d». (ibid.). 


113 


BEMERKUNGEN ZU DEN 
THRONBESTEIGUNGSDATEN IM NEUEN REICH 


Wolfgang Hrenck — Hamburg 


Es ist bekannt, das die Kénige der 18.-20. Dynastie ihre Regie- 
tungsjahre vom Tage ihrer Thronbesteigung an rechneten, im Gegen- 
satz etwa zu den Herrschern des Alten und Mittleren Reiches, die 
ihre Regierungsjahre mit den Kalenderjahren iibereinstimmen liessen. 
Um unzusammenhangende, aber in das gleiche Jahr datierte Angaben 
in ihrer richtigen gegenseitigen Zeitordnung sehen zu k6énnen, ist also 
fiir das Neue Reich die Kenntnis des Thronbesteigungstages des 
betreffenden Konigs notwendig. Diese Tatsachen sind zuletzt von Sir 
Alan Gardiner (JEA 31,1 ff.) dargelegt und begriindet worden. Dabei 
gab er auch eine Zusammenstellung von Thronbesteigungsdaten der 18. 
Dynastie. Unterdessen sind nun weitere Arbeiten iiber einzelne 


. Thronbesteigungsdaten erschienen (v. Beckerath, AZ 81, 1 ff.; E. E. 


Knudsen, Acta Orientalia 28, 111 ff.), so dass es vielleicht niitzlich ist, 
zusammenzufassen, was wir tiber die Thronbesteigungsdaten wissen. 

Es gibt zwei Moglichkeiten, den Thronbesteigungstag eines K6- 
nigs festzulegen: Einmal kann, was besonders in ramessidischen Akten 
vorkommt, in einer Abfolge von Tagen die Jahreszahlung um ein 
Jahr weiterschreiten; haufig werden jedoch in solchen Urkunden die 
Tage nicht in ununterbrochener Reihe aufgefiihrt, so dass wir die 
Lage des Thronbesteigungstages nur anndhernd bestimmen kénnen. 
Andererseits wird in manchen Fallen das « Fest des Erscheinens des 


_ Kénigs » (ol @ Q: vgl. JNES 14, 28 fig. 1) ausdriicklich 


erwahnt. Im Gegensatz zu der Zusammenstellung bei Gardiner méchte 
ich aber darauf hinweisen, dass nicht jedes « Erscheinen des K6nigs » 
als Hinweis auf seinen Thronbesteigungstag zu nehmen ist. Das 
«Erscheinen » des Kénigs auf seinem Thron ist die Einleitung zu 
hochoffiziellen Staatshandlungen (Urk. IV 1345, 9; 1885, 6; 1665, 16). 
Daher steht die Zeile « Erscheinen des K6nigs auf dem grossen Thron 


8 
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wie sein Vater Re taglich» 0. 4. (das Beispiel aus Save-Sdderbergh, 
Four Tombs pl. 31) auch gern bei der Darstellung des Kénigs in den 
thebanischen Privatgrébern. Ist also so ein « Erscheinen » mit einem 
Datum verbunden, so kénnen wir dieses nicht als das Thronbestei- 
gungsdatum ansehen, sondern es bezeichnet nur den Zeitpunkt, an 
dem der K6nig offiziell zu einer politischen Handlung in der Offent- 
lichkeit erschien. Damit entfallen einige von Gardiner als Thronbe- 
steigungstage vorgeschlagene Daten. . ; 

Eine dritte, wenn auch weniger sichere Méglichkeit, die Thron- 
besteigung eines Konigs chronologisch festzulegen, besteht darin, 
dass dieses grosse, jahrlich immer wieder gefeierte Fest auch spaterhin 
noch im Tempel des betreffenden K6nigs nach seinem Tode eingehalten 
wurde. Trotzdem zeigt gerade das Auftreten mehrerer bedeutender 
« Feste des Amenophis » bei Amenophis I., dem wir uns jetzt zuwenden 
wollen, dass hier kein eindeutiges Kriterium vorliegen kann. 


Amenophis I.: 


Eindeutig als Feste des Amenophis werden folgende Daten ge- 
nannt: 


29. und 30. I. 24.¢ (« Erscheinen KGnigs Amenophis I.») (Ostraka 
Kairo 25275/6 = Cerny, BIFAO 27, 182) 

21. III. p7v.é (« Auszug ») (Ostrakon Kairo 25559) 

29. III. pr.t («Grosses Fest») (Ostrakon Kairo 25234 = Cerny, 
BIFAO 27, 183). Schott weist « Festdaten » p.99 unter Nr. 113 
darauf hin, dass die Bemerkung an der angegebenen Stelle in der 
Weise interpretiert werden kénnte, dass das betreffende Fest 
bereits 4 Tage vorher, also etwa am 25. begonnen hatte. Es 
heisst naémlich, dass man am 29. «beim grossen Fest des 
Ko6nigs Amenophis I., des Herrn des Ortes, war; die Arbeiter- 
schaft jauchzte vor ihm vier Tage lang ». Schott meint danach, 
dass dieser Vermerk nachtraglich niedergeschrieben worden sei, 
d.h, am vierten Tag des Festes. Immerhin halte ich es nicht 
fiir unméglich, dass das Fest tatsachlich am 29. begonnen hat 
und die Nennung der 4 Tage des Festes in die Zukunft weist. 
Zu unserer Erklarung passt, dass man nach der Arbeitstageliste 
Kairo 25509 (1. Jahr Sethos’ II.) am 27. und 28. des ITT. pr.t 
arbeitet, jedoch nicht vom 29. III. bis einschliesslich 4. IV. pr.t. 
Auch aus der Absentenliste Kairo 25505 (6. Jahr Sethos’ IT.) 
ergibt sich, dass am 26. und 27. III. #7. gearbeitet wurde; 
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die Angaben fiir die folgenden Tage sind nicht erhalten. Vgl. 
ferner Kairo 25515/6 (1. Jahr Siptahs). 

97. I. &mw «Fest Kénigs Amenophis I. » (Botti-Peet, Giornale pl. 53, 
27 vom 3. Jahr Ramses’ X.). 

11. und 13. III. mw («Erscheinen ») (Botti-Peet, Giornale pl. 58,1 
vom 3. Jahr Ramses’ X.; Ostrakon BM 5637 = Blackman, 
JEA 12, 1883). 


Es lasst sich nicht mit Sicherheit sagen, welches dieser Feste auf 
den Thronbesteigungstag K6énigs Amenophis I. zuriickgehen k6nnte. 
Unter der Annahme, dass das Hauptfest eines verstorbenen und ver- 
géttlichten K6nigs an seinem Thronbesteigungstag stattfand, wiirde 
das «grosse Fest» am 29. III. pv.f am meisten Aussicht haben, als 
das Hauptfest am Thronbesteigungstag angesehen zu werden, schon 
allein auch deshalb, weil dieser Monat spaterhin seinen Namen von 
dem Feste des Amenophis bezogen hat. Gardiner (JE.A 31, 25) méchte 
jedoch eher eines der als « Erscheinung » des Kénigs bezeichneten 
Feste dafiir in Anspruch nehmen. Eine Entscheidung lasst sich nicht 
erreichen. 


Thutmosis L: 


Die offizielle Verkiindigung seiner Thronbesteigung ist erhalten 
(Urk. IV 81, 4); sie ist datiert auf « Jahr 1, 3. pv.t, Tag 21, am Tage 


ARSED 

fi : 
des Thronbesteigungsfestes » (RJ O wan ‘Ss ee Q) Dadurch 
ergibt sich mit Sicherheit, dass der Anfang der Tombos-Inschrift 


Thutmosis’ I. (nicht des II., wie Schott, Festdaten p. 87 unter Nr. 50 
meint, vgl. Parker, Bibl. orient. 9, 101) vom 2. Jahr, 2. 34.2, Tag 15 
nicht auf den Thronbesteigungstag anspielt, wenn es nach der 
Datierung heisst: «2. Jahr seiner Einfiihrung, so dass er erschien als 
Oberhaupt der beiden Lander, um zu beherrschen, was die Sonne 
umkreist usw. « (So auch Parker, a. a. O.). Eine fragmentarische An- 
gabe des Thronbesteigungsdatums (« 1. Jahr, 3. v.t[...]) » liegt auch 
vor bei Naville, Deity el Bahari V1 166. 


Thutmosis II: 


Der Thronbesteigungstag ist nicht bekannt; Gardiners Hinweis 
auf Urk. IV 137, 9, eine Inschrift bei Assuan vom 1. Jahr, 2. 24.1, 
Tag 9, in der nach dem Datum das « Erscheinen von seiten des Kénigs... 
auf dem Thron des Horus der Lebenden » verkiindet wird, fallt unter 


116 W. Heck 


den oben gemachten Einwand. Denn diese Nennungen des « Erschei- 
nens » des K6nigs beziehen sich nicht auf den Thronbesteigungstag, 
sondern sein Auftreten in der Offentlichkeit. 

Manetho p. 66 habe ich versucht, mit Hilfe der bei Josephus 
erhaltenen Monatsangaben der Regierungslangen wenigstens den Mo- 
nat der Thronbesteigung Thutmosis’ II. zu berechnen. Da nach Ma- 
netho Thutmosis I. 9 Monate iiber sein letztes Regierungsjahr hinaus 
tegiert hat, er aber am 21. des 3. #r.¢ den Thron bestiegen hatte, so 
starb er (wenn die 9 Monate aufgerundet sind) am Ende des 4. 24.7 oder 
(wenn etwaige iiberzahlige Tage einfach unterdriickt worden sind) 
am Anfang des 1. #7.¢. Da von einer Mitregentschaft Thutmosis’ IT. 
nichts bekannt ist, ware in dieser Zeitspanne also auch das Thron- 
besteigungsdatum Thutmosis’ II. zu suchen. 


Thutmosis III. (Hatschepsut): 


Das Datum der Thronbesteigung Thutmosis’ III. ist belegt durch 
Urk. IV 180, einer Inschrift vom 7. Pylon: « Jahr 1, 1. smw, Tag 4. 
Es geschah aber das Erscheinen des Kénigssohnes Thutmosis (er lebe 
ewiglich) [als Kénig von O. und U. A.]». Das Datum wird durch die 
Erwahnung U7k. IV 647 bestatigt, indem der Konig auf seinem ersten 
Syrienfeldzug Gaza an diesem Tag passiert, der ausdriicklich wieder 
als « Tag des Festes der Thronbesteigung » bezeichnet wird. 

Hatschepsut scheint das Thronbesteigungsdatum Thutmosis’ III. 
weiterverwandt zu haben, d. h. der Wechsel des Regierungsjahres blieb 
auch nach ihrer im 2. Jahre Thutmosis’ III. erfolgten Erklarung zum 
« Konig » auf dem 1. smw, Tag 4. Das ergibt sich aus der Angabe auf 
ihren Obelisken in Karnak vom 16. Jahr, die vom 15. Jahr, 2. pr.1, 
Tag 1 bis zum 16. Jahr, 4. Smw, Tag 30 hergestellt wurden, « das macht 
7 Monate ». Damit muss der Wechsel des Regierungsjahres zwischen 
die genannten Termine fallen und die Wahrscheinlichkeit, dass es 
eben der 1. $mw, Tag 4 war, ist damit gross. Ihre « theoretische » 
Thronbesteigung am 1. #4.¢ Tag 1 (Urk. IV 262) wie der Tag ihrer 
tatsachlichen Ausrufung zum « Konig » am 28. (?) des 2. pr.é (Schott, 
Kronungstag der Konigin Hatschepsut, NAWG 1955, 6 p. 212; dort 
ist der 29. als «2. Tag, an dem mir die Lander verkiindet wurden », 
bezeichnet; es ist die Frage, ob der «1. Tag », unmittelbar vorausgeht, 
oder sich auf ein anderes Amunfest bezieht, wie Schott meint, der 
danach den wirklichen Krénungstag der Hatschepsut zwischen dem 2. 
§mw, Tag 8 (Opferweihung in Semneh Urk. IV 193 ff. mit Hatschepsut 
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noch als Gottesgemahlin und Ké6nigsgattin) und dem 29. des 3. pr. 
ansetzen will) spielen also fiir den Wechsel der Regierungsjahre keine 


Rolle. 


Amenophis ILI: 

Durch die Inschrift Urk. IV 1343 ist das « Fest der Thronbestei- 
gung» auf den 4. #4.2, Tag 1 festgelegt. Das von E. EH. Knudsen (Acta 
ortentalia 23, 113) genannte Datum des 3. pr.¢ Tag 1 ist der Beginn 
seiner Alleinherrschaft, aber nicht das seiner Thronbesteigung; es 
wird zudem nirgends ausdriicklich erwahnt. 


Paiygam OAS IAG 2 


Der Thronbesteigungstag ist nicht belegt und lasst sich auch nicht 
erschliessen (Einen Versuch, mit Hilfe der korrigierten manethonischen 
Angaben ihn zu berechnen, s. meinen Manetho p. 66). 


Amenophis III: 


Auch der Thronbesteigungstag Amenophis’ III. ist nicht belegt. 
Der von Gardiner angenommene 3. :#./, Tag 2 (nach Assuan-Stele 
Urk. IV 1665, 15) ist nicht als Thronbesteigungstag anzusehen, da das 
dort genannte « Erscheinen » des K6nigs wieder nicht auf das Thron- 
besteigungsfest geht. Ob das Datum des 1. Sedfestes, «letzter Tag, 
3. {mw, Tag 2» (Robichon-Varille, Temple du scribe royal Amenhotep 
pl. 35) etwa auf das Thronbesteigungsdatum hinweist, lasst sich nicht 
sagen (vgl. Manetho p. 67). 


Echnaton: 


‘Kein Hinweis auf das Thronbesteigungsdatum. 


Tutenchamun, Eje, Haremheb, Ramses I.: 


Auch fiir diese Herrscher kennen wir keine Anhaltspunkte, die 
uns erlauben wiirden, ihr Thronbesteigungsdatum festzustellen. 


Sethos IL: 


Sethe hatte (AZ 58, 42) den Thronbesteigungstag Sethos’ I. auf 
den 4. 24.7, Tag 7 angesetzt, da in den von Spiegelberg herausgegebenen 
Rechnungen dieses Datum mit einer Jahreszahl genannt wird. Doch 
scheint sich mir eher aus den dortigen Urkunden zu ergebeu, dass der 
Jahreswechsel und damit das Datum der Thronbesteigung zwischen 
dem 2. #r.t, Tag 23 und dem 1. §mw, Tag 17 gelegen haben muss. 
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Die Aktenstiicke tragen namlich z. T. die Angaben, an welchem Ort 
sich zu dem betreffenden Tag der Kénig aufgehalten hat. Stellt man 
diese zusammen, so ergibt sich folgendes Bild: (pl. Va) « Jahr 2, 4. 
§mw, Tag 23. Man war in Memphis im fr Thutmosis’ I. »; (pl. IIa) 
« Jahr 2, 1. #h.¢, Tag 2» bis «4» mit der gleichen Ortsangabe; (pl. 
Via) ohne Jahr, «1.2/.t, Tag 7. Man fuhr aus zum Ostteil»; ohne Jahr, 
«2, 3f.t, Tag 1: S. M. fuhr nach Theben »; (pl. IVa) « Jahr 2, 4. 3h.t, 
Tag 7. Man fuhr aus im Nordteil»; (pl. Xb) « Jahr 2, 2. pr.t, Tag 16 
Man war in Heliopolis »; (pl. 13a) « Jahr 3,1. Smw, Tag 17. Man war 
in Heliopolis ». 

Die Ubereinstimmung des Aufenthaltsortes bei den beiden letz- 
ten Hintragungen halte ich fiir schwerwiegend genug, um die Angaben 
vom 16. bis 23. Tag des 2. pr.¢ des 2. Jahres (auf pl. Xb) neben die 
von pl. 13a zu stellen. Daraus ist dann aber abzuleiten, dass der 
Jahreswechsel zwischen dem 2. fv.¢, Tag 17 und dem 17. des 1. 
Smw gelegen haben muss. 

Dass die Hintragungen fiir den 7. des 4. 24.¢ des 2. Jahres auf 
pl. IVa, auf die sich Sethe a.a.O. stiitzte, mit der Nennung des 
Jahres beginnen, diirfte nicht darauf zuriickzufiihren zu sein, dass sich 
an diesem Zeitpunkt die Jahreszahlung veranderte, sondern ist damit 
zu erklaren, dass eine andersartige Eintragung folgt, die vielleicht 
sogar von einem anderen Schreiber vorgenommen worden ist. Nur 
wenn in einem fortlaufenden Aktenstiick (wie etwa in dem Pap. 
Louvre 3326 = Brugsch, Thes. 1079 ff., den Sethe ebenfalls a. a. O. 
herangezogen hat) bei einem Datum die Jahreszahl hinzugefiigt wird, 
liegt die Annahme eines Datumwechsels nahe; unzusammenhangende 
Notizen (vgl. etwa der Streikpapyrus Gardiner, RAD 45 ff.) beginnen 
tegelmassig mit dem vollen Datum unter Einschluss der Jahreszahl. 


Ramses IL; 


Vor kurzem hat v. Beckerath (4Z 81, 1 ff.) einen bereits von 
Sethe (AZ 62, 110 ff.) vorgenommenen Versuch wiederholt, mit Hilfe 
der verschiedenen Schreibungen des Thronnamens des Ko6nigs zu 
Beginn seiner Regierung eine Abfolge der Denkmialer dieser Zeit und 
damit das ungefahre Thronbesteigungsdatum zu erkennen. Ich bin 
davon tiberzeugt, dass diese scharfsinnige Interpretation das Material 
iiberfordert, da es mir unwabrscheinlich erscheint, dass solche Ande- 
rungen in den Zusdtzen des Thronnamens offiziell festgesetzt und auch 
sofort an allen Stellen durchgefiihrt sein sollen. Somit méchte ich auch 
zundchst die von v. Beckerath vertretene verbesserte ungefahre Fest- 
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legung der Thronbesteigung Ramses’ IT. auf die Zeit zwischen dem 3: 
3h.t, Tag 23 und dem 2. g.t, Tag 8 nicht als gesichert annehmen, 
da sie auf der genannten Ordnung der Denkmialer beruht. Seine wei- 
tere Einengung dieses Zeitraums auf die Tage zwischen dem 1. #7.1, 
Tag 17 und dem 2. pr.t, Tag 8 bzw. 3. 2h.t, Tag 24 und 1. pr.7, Tag 1 
kann hier, weil von den gleichen Grundlagen ausgehend, beiseite 
bleiben. Eindeutig zeigt die Inschrift von Manshiyet es-Sidr (ASAE 
38, 217 ff.), dass der Thronbesteigungstag und somit der Wechsel 
in der Jahreszahlung nicht zwischen dem 2. gr.t, Tag 8 und dem 3, 
Smw, Tag 21 gelegen haben kann (vgl. zuletzt v. Beckerath, a. a. O.). 
Nicht ganz so beweiskraftig ist das Ostrakon Cerny, Ostraca non lit- 
tévaives de Deir el-Médineh, Nr. 333 aus der Zeit Ramses’ II., das in 
der Zeit vom 4. f7.t, Tag 2 bis zum 1. Smw, Tag 2 keinen Jahreswechsel 
angibt, wie es sonst auf den Urkunden dieser Art itiblich ist; aller- 
dings ist hier immer ein Ubersehen durch den Schreiber méglich. 
Nun wird nach dem Giornale della necropoli di Tebe im 3. Jahr Ramses’ 
X., am 3. §mw, Tag 27 ein «Fest des W5r-m:".i-R° ...» gefeiert. 
Kurz vorher, am 1. §mw, Tag 26 ist ein «Fest des Wér-m:‘.t-R'- 
mrj-Imn» genannt; dieser Tag aber ist der Thronbesteigungstag 
Ramses’ IIT. (s. u.). Damit ist also sehr wahrscheinlich, dass auch das 
«Fest des W§r-m3*.1-R® ..... » am 3. Smw, Tag 27 auf einem Thron- 
besteigungstag liegt. Leider ist der Zusatz des Namens nicht erhalten, 
aber da das Fest Ramses’ III. an einem anderen Tag genannt ist, und 
Ramses VI. oder VII., deren Namen mit Wé$r-m:* .t-R° zusammen- 
gesetzt sind, wohl kaum in Frage kommen, diirfte es wahrscheinlich 
sein, dass wir es hier mit dem Fest Ramses’ II. zu tun haben. Das 
wird dadurch gestiitzt, dass nach den mir bekannten Urkunden der 
Arbeiterschaft von Deir el-Medineh an diesem Tag seit der Zeit 
Ramses’ II. nicht gearbeitet worden ist: Man vergleiche 


‘fiir das 40. Jahr Ramses’ II. die Krankenliste Gardiner-Cerny, Hieratic 


Ostraca pl. 83/4 (Die Abwesenheit von Arbeitern wurde nur 
fiir Arbeitstage registriert); 

unter Amenmesse die Krankenlisten Cerny, Ostraca non-littéraires de 
Deir el-Médineh Nr. 209 (besonders das Verso) und Ostrakon 
Kairo Ni. 25784; 

unter Sethos II. die Liste iiber die Ausgabe von Lampen fiir die 


Arbeit Gardiner-Cerny, Hieratic Ostraca pl. 25, 2 und die Liste 
der Arbeitstage Ostrakon Kairo 25515; 
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fiir das 28.(!) Jahr Ramses’ IIT. die kombinierte Arbeitstageliste 
Cerny, Ostraca non-littévaives Nr. 427; 


ferner das nicht sicher datierbare Ostrakon Kairo 25529. 


Gesichert wird die Zuweisung dieses Festes an Ramses II. aber 
durch das Ostrakon Kairo 25533, auf dem unter Ramses III. (?) 
das Fest des Ws7—m:‘ .t-R'-sitpb-n—R® am 27. des 3. smw gefeiert 
wird. Danach ist dieser Name auch bei der Ausfahrt des ....—R° 
an diesem Tage auf Ostrakon Kairo 25503 vso 4 zu erginzen. 

Damit ist dieser Tag ein Festtag gewesen, und zwar das « Fest » 
Ramses’ II. Wenn dieses, wie nach der Parallele bei Ramses III. 
wahrscheinlich, auf dem Tag der Thronbesteigung gefeiert wurde, 
so passte dieses Datum des 3. Smw, Tag 27 auch zu der Angabe 
der Inschrift von Manshiyet es-Sidr. 


Mernephtah: 


Eine eindeutige Nachricht iiber des Thronbesteigungsdatum liegt 
nicht vor; es ist deshalb nur méglich, mit Hilfe von Urkunden un- 
gefahr die Zeitspanne einzugrenzen, innerhalb der dieser Tag gelegen 
hat. So befindet sich unter den von Gardiner in seinen Ramesside 
Administrative Documents veréfientlichten Gurob-Fragmenten eins, 
(RAD 30), das eine Liste tiber Kornabgaben enthalt. 

Diese Eintragungen erstrecken sich aus dem letzten, 67. Jahr 
Ramses’ II. in das 1. Jahr Mernephtahs. Die letzte Eintragung unter 
Ramses II. ist am 1. 24.7, Tag 18, die folgende am 2.(?) 24.7, Tag 19. 
Die Eintragungen selbst sind, wie die Bemerkung in Zeile I 8 vor 
den datierten Aufstellungen zeigt, nachtraglich zusammengestellt 
worden: wird doch dort gesprochen von dem « Getreide, des Jahres 67, 
welches ihm im Jahr 1 gemeldet wurde ». Damit steht fest, dass der 1. 
3h.t, Tag 18 wirklich noch in die Regierungszeit Ramses’ II. gehdrt 
und dass nicht etwa, wie bei Tag fiir Tag gefitthrten Journalen méglich 
ist, aus Unkenntnis iiber den Tod des K6nigs noch weiter nach ihm 
datiert worden ist, obwohl der Thronbesteigungstag des neuen Kénigs 
schon eingetreten war. Leider ist jedoch das Datum des 2. 24.1, Tag 
19 in der Monatsbezeichnung nicht sicher, und die folgenden Daten 
sind verloren, so dass eine gewisse Unsicherheit bleibt. Immerhin 
halte ich es nicht fiir ausgeschlossen, dass wit 1.(!) 24.2, Tag 19 lesen 
kénnten und damit der Regierungswechsel auf diesen Tag zu legen ist. 
Allerdings gehért die betreffende Akte nicht zu denen, die eine Tag 
fiir Tag vorzunehmende Eintragung fordern. Doch selbst, wenn man 
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diese Méglichkeit, den 1. 2%.¢ zu lesen, verneint, kann das Thronbe- 
steigungsdatum Mernephtahs nicht viel nach dem 1. 24.i, Tag 18 
gelegen haben, da das Ostrakon Kairo 25504 die Zeitspanne, in der 
der Jahreswechsel gelegen hat, auf die zwischen dem 4. smw, Tag 21 
und 2. 4.4, Tag 13 beschrankt. Das bedeutet in Verbindung mit dem 
Gurobfragment, dass sich die fragliche Zeitspanne auf die Tage zwi- 
schen dem 1. 24.7, Tag 19 und 2. 3%.¢, Tag 13 einengt. 


Amenmesse: 


ZDMG 105, 27 ff. glaube ich, auf Grund der Ostraka Kairo 25780 
und 25782/4 den Thronbesteigungstag des Amenmesse auf den 3. 
Smw, Tag 18 festgelegt zu haben. Es handelt sich um Ostraka mir 
Krankenlisten, die an diesem Tage mit einem neuen Jahr beginnen. 
Die dabei genannten Arbeiter stellen diese Ostraka in die unmittelbare 
Nahe der Ostraka aus der Zeit des Sethos II. und des Siptah; da aber 
sowohl von diesen wie von Mernephtah das Thronbesteigungsdatum 
wenigstens annahernd feststeht, dabei aber das Datum des 3. Smw, 
Tag 18 fiir keinen der genannten Herrscher passt, bleibt nur die Zu- 
weisung an Amenmesse iibrig, wenn auch der Name selbst nicht 
genannt ist. 

Das setzt allerdings voraus, dass Amenmesse wirklich nach Mer- 
nephtah und vor Sethos II. regiert hat, wie icha.a.O. als sehr wahr- 
scheinlich bezeichnet habe. v. Beckerath hat (ZDMG 106, 241 ff.) 
seine alte These zu verteidigen gesucht, dass Amenmesse ein «Gegen- 
kénig » in Theben gewesen sei. Nachdem sein Ansatz unter Siptah 
durch Hinweis auf die Bemerkungen des Papyrus Salt 124 unhaltbat 
geworden war (vgl. ZDMG 105, 39 #f.; 106, 246), versuchte er ihn nun 
in die Regierung Sethos’ II. ¢inzuschieben. Als Griinde weist er darauf 
hin, dass «es merkwiirdig erscheint, dass auf Mernephtah zuerst ein 
Usurpator und dann erst der erbberechtigte Kronprinz gefolgt sein 
soll, ganz unwahrscheinlich aber, dass dann dieser die voriiberge- 
hende Verdrangung nicht nachtraglich ungiiltig gemacht hatte, in- 
dem er die Regierungsjahre des Usurpators als die seinen betrachtete». 
Leider wissen wir aber gar nicht, wie weit Amenmesse wirklich ein 
« Usurpator » war, so dass die genannten allgemeinen Uberlegungen 
mir wenigstens nicht beweiskraftig erscheinen. Es dirfte daher besser 
sein, sich an die vorliegenden Urkunden zu halten. Ich hatte damals. 
feststellen kénnen, dass Sethos II. mindestens von Regierungsbeginn 
bis ins 2. Jahr und dann im 5. und 6. in Theben anerkannt war; eine 
« Gegenregierung » des Amenmesse hatte also zwischen diesen Daten 
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zu liegen. Da (nach Ostraka Kairo 25782/4 und 25780) das 3. und 4. 
Jahr des Amenmesse ausdrticklich belegt sind, glaubte ich, dass damit 
fiir Amenmesse in der Uberlieferungsliicke bei Sethos II. kein Platz sei, 
Dagegen machte v. Beckerath den erwagenswerten Einwand, dass 
Amenmesse sich ja die ersten beiden Jahre des Sethos II. angeeignet 
haben kénnte. Dieser Einwand wire dann entkraftet, wenn wir eine 
Urkunde aus dem 1. oder 2. Jahr des Amenmesse antrafen. Eine solche 
liegt aber mit Sicherheit in dem Ostrakon Kairo 25779, einer Kranken- 
liste, vor, die in ein 1. Jahr datiert ist. Da zahlreiche, auf den Ostraka 
aus der Zeit Sethos’ II. erscheinende Arbeiter noch nicht vorhanden 
sind, kann dieses Ostrakon nicht diesem Konig bzw. Siptah zuge- 
schrieben werden. Zudem wird der Vorarbeiter Nfr-htp genannt, der 
nach Pap. Salt 124 unter Sethos II. umgekommen ist; auch dadurch 
fallt eine Zuweisung in die Zeit des Siptah aus. Aber auch Sethos IT. 
kann dieses Ostrakon nicht zugewiesen werden, da wir aus der gleichen 
Zeit ein eindeutig in des 1. Jahr Sethos’ II. datiertes Ostrakon 
besitzen, ebenfalls eine Krankenliste (Gardiner-Gerny, Hieratic Ostraca 
pl.64). Kairo 25779 berichtet iiber die Tage vom 1. 2.1, Tag 17 eines 1. 
Jahres bis zum 3. 4.¢, Tag 23, wahrend das Ostrakon Gardiner-Gerny 
pl. 64,1 vom 3. 2f.t, Tag. 12 bis Tag 24 anzeigt, wer damals nicht 
gearbeitet hat. Ein Vergleich der sich tiberschneidenden Angaben 
zeigt aber nicht nur in den Namen der Arbeiter, die an den betref- 
fenden Tagen nicht arbeiteten, véllig andere Eintragungen, sondern 
selbst die Arbeitstage sind verschieden. Damit ist deutlich, dass die 
beiden Ostraka eben nicht die gleiche Zeit behandeln. Kairo 25779 
muss alter als das Gardinersche Ostrakon sein, welches ausdriicklich 
datiert ist. Dafiir kommt aber auf Grund der Arbeiternamen nur 
Amenmesse in Frage. Mernephtah ist bereits deshalb kaum wahr- 
scheinlich, weil wir aus seiner -Zeit keine Ostraka dieser Art erhalten 
haben, zudem miisste sich nach unseren obigen Angaben wahrend der 
auf dem Ostrakon aufgefiihrten Zeitspanne die Jahreszahlung andern, 
da der Thronbesteigungstag Mernephtahs in dieser lag. Damit aber 
ist ein Ostrakon aus dem 1. Jahr Amenmesses vorhanden, das also 
nicht (mit v. Beckerath) mit dem 1. Jahr Sethos’ II. identisch ge- 
wesen sein kann. Damit ist aber nun wirklich kein Platz mehr fiir 
einen « Gegenkénig » Amenmesse zwischen den belegten Datierungen 
nach Sethos II., und es bleibt kein anderer Weg, als ihn als Vorganger 
Sethos’ II. anzuerkennen. 

Zusatzlich méchte ich darauf hinweisen, dass auch ein Ostrakon 
aus dem 2. Jahr Amenmesses vorhanden ist, namlich die Absenten- 
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liste Cerny, Ostraca non-littératres de Deir el-Médineh Nr. 209 vom 25. 
des 3. Smw bis zum 3. des 1. 24.t. Es tiberschneidet sich mit der Lam- 
penausgabeliste Gardiner-Cerny, Hieratic Ostraca pl. 25, 2 (Gardiner 
Nr. 11), die Sethos (II). nennt und vom 2. smw, Tag 13 bis 1. #h.#, 
Tag 6 reicht. Auch hier stimmen die Angaben tiber die Arbeits- und 
die Feiertage nicht tiberein, so dass es deutlich ist, dass sie nicht aus 
derselben Regierung sein kénnen. Dass DeM 209 nur alter sein kann, 
zeigen wieder die genannten Arbeiter, die die gleichen wie auf Kairo 
25779 sind. 


Siethos> ii. : 


Nach dem Ostrakon Gardiner-Cerny, Hieratic Ostraca pl. 64, 1 
kam die Meldung der Thronbesteigung Sethos’ II. am x. pr.t, Tag 16 
in Theben an (vgl. Gardiner, JEA 5, 191). Andererseits gibt es ein 
Ostrakon aus dem letzten, 6. Jahr Sethos’ II. (Kairo 25515), das die 
Arbeits- und Feiertage vom 2. mw, Tag 16 bis zum Meldung des 
Todes des Konigs am 1. fr.t, Tag 19 aufzahlt, ohne dabei die Jahres- 
zahlung zu andern, Im 1. #r.¢ kann also die Bemerkung des genannten 
Ostrakens nicht-datiert-.gewesen-sein..Andererseits findet sich auf 
dem Ostrakon Kairo 25509, das unter Sethos II., 1. Jahr datiert ist, 
bereits vom 24. des 3. fr.¢ an keine Anderung der Jahreszahl. Bei 
Siptah zeigt es sich, dass die offizielle Meldung eines Thronwechsels, 
sofern er im Delta stattfand, etwa 3 Wochen bis Theben brauchte. 
In unserem Fall miisste er demnach in den letzten Tagen des Monats 
eingetreten sein, der dem Monat der Ankunft seiner Verkiindigung in 
Theben vorausging. Dieser « Monat der Verkiindigung » kann weder 
der 1. pr.¢ gewesen sein (wegen Kairo 25515, s. 0.), noch der 4. #r. f, 
da man bereits am 24. des 3. p7.¢ von der Thronbesteigung Sethos’ II. 
weiss (Kairo 25509). Es bleibt also nur der 2. oder der 3. fr.#, Tag 16 
als Tag der Ankiindigung in Theben, womit der Thronbesteigungstag 
ans Ende des 1. oder des 2. fr.t bzw., bei sehr schneller Nachrichten- 
tibermittlung, in den Anfang des 2. oder des 3. fr.¢ anzusetzen ist. 


Sra pict: 

Nach dem bereits erwahnten Ostrakon Kairo 25515 kam die 
Meldung des Todes des Sethos II. und der Thronbesteigung « eines 
anderen » (wie sich durch spatere Eintragung zeigt, eben des Siptah) 
am 1. pr.t, Tag 19 in Theben an. (Dadurch kommt es, dass Kairo 
25516 noch am 17. des 1. #7.¢ nach Sethos II. datiert!). Die Kranken- 
liste Kairo 25521 rechnet den 28. des 4. 24.¢ noch zum 1. Jahr Siptahs, 
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den 4. des 1. pr.é aber bereits zum 2. Jahr. Damit diirfte der Thron- 
besteigungstag Siptahs also auf einem der Tage des 29. und 30. des 4. 
3h.t bzw. des 1.4. des 1. pr.t gelegen haben. Allerdings nennt Kairo 
25537, das einige nicht zusammenhangende Angaben iiber bestimmte 
Arbeiten enthalt, den 28. des 4. 24.¢ bereits als zu Jahr 2 geborig, 
nachdem vorher der 12. des 2. 34.¢ Jahr 1 genannt ist. v. Beckerath 
hat deshalb (ZDMG 106, 245 Anm. 2) dieses Ostrakon Sethnacht 
zuweisen wollen. Das ist deshelb unméglich, weil sich klar ergibt, 
dass Kairo 25537 unter Siptah anzusetzen ist: die in 25537 unter dem 
12. des 2. 24.¢ des Jahres 1 erwadhnte Auftragserteilung durch den 
Vezir Hrj ist unter dem gleichen Datum auf dem unzweifelhaft unter 
Siptah zu datierenden Ostrakon Kairo 25517 ebenfalls genannt. Viel- 
leicht liegt. also sogar auf Kairo 25521 ein kleines Versehen des Schrei- 
bers vor (der allerdings dann zweimal, auf recto wie verso, d. h. bei 
den Eintragungen fiir die «rechte» und fir die «linke» Seite am 
gleichen Tage sich versehen hatte), und wir haben den 4, 3.7, Tag 28 
als den Thronbesteigungstag Siptahs anzusehen. Ein Versehen auf 
Kairo 25537 erscheint mir weniger wahrscheinlich. 


Rea mesrersn ellis 5 


Der Thronbesteigungstag liegt eindeutig fest auf dem 1. smw, 
Tag 26. Ihn nennt ausdrticklich das Ostrakon Cerny, Ostraca non- 
littéraires de Deir el-Médineh Nr. 55 und die Opferliste in Medinet 
Habu. An diesem Tag feierte man noch unter Ramses X. nach dem 
Giornale della necropoli di Tebe das « Fest » Ramses’ III. 


Ramses IV.: 


Der Thronbesteigungstag ist der 3. Smw, 15. Tag. Dies sagt 
ausdriicklich die erste Zeile des Ostrakons Cerny, Ostraca non-litté- 
vatres de Deir el-Médineh Nr. 44, die (wie manchmal) als Gedachtnis- 
stiitze fiir den Schreiber angibt, dass im «2. Jahr, 3.émw, Tag 15 Thron- 
' besteigungstag des Konigs » ist; dadurch behielt der Schreiber vor 
Augen, wann die Jahreszahlung zu andern war. Im Fall des Ostrakons 
Nr. 44 wiederholt dann der Schreiber (wenn auch nachtraglich tiber 
der Zeile) diese Angabe im Text. Die Meldung iiber den Tod Ramses’ 
III. und die Thronbesteigung Ramses’ IV. wurde in Theben-West am 
nachsten Tag bekannt, was darauf hinweist, dass der Tod des Kénigs 
in Theben geschehen ist (Vgl. Cerny, AZ 72, 110/1 mit Angaben aus 
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Pap. Turin Kat. 1949-1946, sowie die Bemerkung auf dem Ostrakon 
Cerny, Ostraca non-littéraires de Deir el-Médineh Nr. 39 unter dem 16. 
des 3. smw: «Man sagt, der Faike flog zum Himmel»). 


Ramses V.: 


Der von Gardiner RAD 1 ff. verdffentlichte Papyrus Amiens 
wechselt die Jahreszahlung zwischen dem 3. pr.t, Tag 29 und 1. smw, 
Tag 7. Der Papyrus selbst ist allerdings nicht genau datiert, jedoch 
ist der letzte kinigliche Totentempel, der nach dem des regierenden 
« Pharao» genannt wird, der Ramses’ III. Ramses IV. scheidet ftir 
den Pap. Amiens aus, da wir dessen Thronbesteigungstag kennen und 
dieser nicht in die genannte Zeitspanne fallt. Aber auch Ramses VI. 
kann nicht der Kénig sein, unter dem der Papyrus geschrieben wurde, 
da dessen Thronbesteigungstag ebenfalls nicht, wie wir sehen werden, 
in den aufgefiihrten Zeitraum anzusetzen ist. Spater méchte man den 
Pap. Amiens nicht ansetzen, schon weil keine der folgenden Kénige 
als Besitzer von Totentempeln genannt sind; zudem passen deren zu 
erschliessende Thronbesteigungsdaten ebenfalls nicht zu dem vom 
Pap. Amiens geforderten Datum. 

Allerdings darf nicht verhehit werden, dass der aus dem 4. Jahr 
Ramses’ V.stammende Pap. Wilbour (Gardiner, The Papyrus Wilbour), 
der sich ebenfalls mit Fragen der Getreideverwaltung wie der Pap. 
Amiens befasst, andere hohe Beamte nennt: So ist der oberste Do- 
mdnenverwalter im Pap. Amiens ein R‘-ms-sw-nht, im Pap. Wilbour 
ein Wér-m3‘ t-R°-nht, der Rindervorsteher heisst im Pap. Amiens 
R°j3, im Pap. Wilbour R‘-ms-sw-nht. Dies macht die Zuweisung des 
Pap. Amiens an Ramses V. wieder etwas zweifelhaft, obwohl es 
kaum méglich ist, ihn in eine andere Regierungszeit einzuordnen. 


Reais WAG? 


Die Thronbesteigung dieses Kénigs (Thronname Nb-m3‘.t-R*) 
wird nach dem Ostrakon Gardiner-Cerny, Hieratic Ostraca pl. 68, 1 
im 2. pr.t in Theben gemeldet; das Tagesdatum ist leider wegge- 
brochen. Unter der Annahme, dass der Thronwechsel im Delta vor 
sich gegangen ist, wo sich die Kénige meist aufhielten, ist also, bei 
einer Annahme von etwa 3 Wochen Reisezeit fiir die Nachricht, mit 
einem Thronbesteigungsdatum in der 2. Halfte des 1. p7.¢ oder im 
Anfang des 2. pr.t zu rechnen. 
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Ramses VII. und VIII: 


Ehe die Frage der Thronbesteigungsdaten untersucht werden 
kann, ist erst festzulegen, welche der Kénige wir mit der Bezeichnung 
des 8. bzw. des 7. Ramses belegen wollen. Bisher hat man immer 
den Konig WSr-m:‘ .t-R‘-stp-n-R°-mrj-Imn ?Imn-itf als Ramses VII. 
und Wér-ms' .t-R°-3h-n-Imn Sthj-hy-hps. f als Ramses VIII. bezeichnet. 
v. Beckerath hat nun in Tanis und Theben p. 87 die Reihenfolge der 
beiden K6nige umgedreht und zwar in der Hauptsache deshalb, 
weil *Imn-it/ nicht in der Prinzenliste von Medinet Habu erscheint, 
dagegen sein Nachfolger Sthj-hr-hps. /. Es gibt zwei, auch von v. 
Beckerath herangezogene Urkunden aus dieser Zeit: der Turiner 
Papyrus Cat. 1907/8 (behandelt bei Peet, JEA 11, 72 ff.) und der 
Papyrus Pleyte-Rossi, Pap. Turin 72. Die erste fiihrt zunadchst ver- 
schiedene Lieferungen an eine bestimmte Persénlichkeit an wahrend 
eines 4., 5. und 6. Jahres und endet mit einer Summe aller dieser 
Dinge « vom Jahr x, x. Monat, Tag1des Kénigs Nb-ms‘ -t-R°-mrj-Imn 
(also Ramses’ VI.) bis zum Jahre (6. ?) des Kénigs Wér-m:‘.t-R'- 
Stp-n-R*-mrj-Imn, unseres Herrn ». Peet hat hieraus geschlossen, dass 
sich die beiden genannten Kénige in der Regierung folgten, hielt 
aber die Méglichkeit, dass zwischen ihnen ein kurz regierender Herr- 
scher noch einzuschieben sei, offen, da ja unser Text keine aufeinan- 
derfolgende Datenkette gibt. v. Beckerath schiebt hier den kaum 
belegten Sthj-hr-hp§.f ein. 

Die zweite Urkunde wiederum ist ein Teil eines Nekropolentage- 
buchs mit Bemerkungen aus einem 7. Jahr, 2. Smw, Tag 4, dem Ein- 
tragungen vom 1. Jahr, 1. der x. Jahreszeit, Tag 18 folgen. Nach fol- 
genden Eintragungen wird es sich mit grosser Wahrscheinlichkeit um 
den 1. 34.¢ handeln, da nach Kintragungen am 21. und 25. (?) die 
vom 2. sh.t, Tag 3 folgt. Am 21. dieses [1.] #%.¢ wird nun vermerkt, 
dass «die Arbeiter hinaufgehen (zur Arbeit am Grab des Ko6nigs) 
*Imn-itf ». Peet (JEA 14, 60) wie v. Beckerath a. a. QO. schliessen aus 
der kurzen Nennung des Kénigsnamens, dass dieser bereits verstorben 
sei. Dann miisste der Kénig, dessen 7. Jahr erwahnt wird, *Imn-itf 
sein. das Jahr 1 weist dann v. Beckerath Ramses IX. zu. Nach Pleyte- 
Rossi pl. 72 mitisste also dann der Thronwechsel zwischen dem 2. 
Smw, Tag 4 und dem 1. 24.7, Tag 18 eingetreten sein. Das macht aber 
bei einer Zuweisung an Ramses IX. Schwierigkeiten, da dieser, wie wir 
sehen werden, zwischen dem 18. und dem 24. 1. 3h.t den Thron be- 
stiegen hat. Das Nekropolentagebuch hatte dann bereits am Tage 
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der Thronbesteigung davon Kenntnis gehabt und richtig datiert, was 
beim Eintreten des Todes in einer anderen Stadt als Theben un- 
méglich und selbst (wie die Parallele beim Tod Ramses’ III. zeigt) 
auch im Falle Thebens unwahrscheinlich ist. Zudem fehlt die sonst in 
einem solchen Fall auftretende Bemerkung, dass « der Falke zum Him- 
mel flog». Somit ist die unmittelbare F olge von ’Imn-it{ und Ramses IX. 
sehr unwahrscheinlich, wir mtissten also bei der alten Gleichsetzung 
*Imn-itf = Ramses VII. und Sthj-hr-hps ./ = Ramses VIII. bleiben. 

Der Thronwechsel bei ’Jmn-zt{ muss nach Pap. Turin Cat. 1907/8 
zwischen dem 3. smw, Tag 3 und dem 2. 34.t, Tag 5 liegen, da zwischen 
diesen Angaben vom 5.zum 6. Jahr gewechselt wird. Auf Pleyte-Rossi, 
Pap. Turin pl. 72 ist der Regierungswechsel zwischen dem 2. Smw, 
Tag 4 und 1. [sf.7], Tag 18. Das Auffallende ist jedoch bei diesen 
beiden Zeitspannen, dass sie Sich decken. *Imn-it{ wie Sthj-hr-hps aff 
waren also beide ungefahr zur gleichen Zeit zur Regierung gekommen. 
Das ist nattirlich méglich, jedoch lasst diese Tatsache gewisse Zweifel 
tiber die Richtigkeit unserer Rekonstruktion aufkommen. Priifen wir 
die oben gegebenen Tatsachen nach, so finden wir einen schwachen 
Punkt unserer Beweisfiihrung in der Behauptung, im Papyrus Pleyte- 
Rossi pl. 72 sei °"Imn-itf als verstorbener Konig genannt. Die betref- 
fende Eintragung ist nicht vollstandig erhalten, aber die Erganzung 
«Hinaufgehen der Arbeiter [zur Arbeit am Grab des K6nigs] ’Imn-ztf» 
ist sehr wahrscheinlich. Denn, und das beriihrt unsere Frage, eine 
ahnliche Bemerkung finden wir noch mehrmals in den Wochen nach 
der Thronbesteigung eines Konigs: Kairo 25515: Nachdem am 1. 
pr.t, Tag 19 in offizieller Weise durch den Oberpolizisten gemeldet 
wird: « Der Falke flog zum Himmel des Sethi, ein anderer trat an 
seine Stelle », ist am 3. p7.¢, Tag 21 « Tag der Befehlsausgabe ftir die 
Arbeit fiir Sh'-n-R‘-stp-n-R° R'-mS-sw-ss-Pthy, also fiir den regie- 
renden Konig. 

Gardiner-Cerny, Hieratic Ostraca pl. 64, 1: am x. pr.t, Tag 16 
kommt die Meldung der Thronbesteigung des Sethos II.; die nachste 
EHintragung vom 3. #4.t, Tag 12 meldet, dass «die Arbeiterschaft 
arbeitete am Ort des Wsr-hprw-R‘-sip-n-R* ». 

Bei Ramses IV. ist die Zeitspanne langer: erst in seinem 2. Jahr, 
2. #h.t 17. «kommen der Vezir Njr-rnp.t und die kgl. Truchsesse 
Arj und *Imn-h' », um am 18. «hinaufzugehen zum Aussuchen des 
Bohrplatzes fiir das Grab Ramses’ IV. ». 

Alle diese Eintragungen geben doch den Beginn der Arbeit am 
Grab des regierenden Kénigs an. Sollte nicht auch die Bemerkung bei 
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Pleyte-Rossi pl. 72 in gleicher Weise aufzufassen-sein? Dann ist er also 
dort als lebender Kénig genannt und das dort genannte Jahr 1 
gehért ihm, wahrend das Jahr 7 Ramses VI. zuzurechnen ist. Damit 
ware das Thronbesteigungsdatum fiir *Imn-itf unter Heranziehung 
von Pap. Turin Cat. 1907/8 zwischen die Daten 3. smw, Tag 3 und 1. 
3h.t, Tag 18 anzusetzen. 

Ramses VI. hatte danach noch in sein 7. Jahr hinein regiert, und 
das ziemlich lange. ; 

Uber die Frage der Anordnung des K6nigs Ramses Sthj-hr-hps. } 
ergibt sich aus den vorliegenden Urkunden nichts; mindestens ist 
er weder auf dem von Cerny veréffentlichten Turiner Papyrussttick 
in der Summenangabe, die von Ramses VI. bis ’Imm-étf reicht,. beriick- 
sichtigt, noch auf Pleyte-Rossi 72 mit seinen Angaben vom 7. Jahr 
Ramses’ VI. bis ins 1. Jahr des "Jmn-it}?. So wissen wir auch nichts 
tiber seinen Thronbesteigungstag. 


Ramses IX. (Nfr-k3-R‘-stp-n-R): 


Im Giornale della Necropoli di Tebe finden sich fiir das 13. Jahr 
Ramses’ IX. Eintragungen vom 4. §mw, Tag 30 bis 1. 3h.t, Tag 17. 
Bei den folgenden Eintragungen vom 18.-20. Tag ist leider die Jahres- 
angabe verloren; es folgt dann aber eine Eintragung vom 14. Jahr, 1. 
3h.t, Tag 24, Eine Fischabgabenliste vom 17. Jahr (verso IV B) wechselt 
vom 16. Jahr, 1. 24.t, Tag 17 zum 17. Jahr, 1. sh. ¢, Tag 23. Damit 
ergibt sich, dass der Thronbesteigungstag zwischen dem 1. sh.t, Tag 
18 und Tag 23 gelegen haben muss. 


Ramses X. (Hpr-m3s‘-t-R‘-Stp-n-R’‘): 


Das Gtornale della necropoli di Tebe gibt fiir das 3. Jahr dieses 
K6nigs ohne Anderung der Jahresangabe die Daten vom 2. br.t, Tag 
24 bis zum 2. 3h.t, Tag 2. Danach diirfte der Thronbesteigungstag 
zwischen dem 2. 34.t, Tag 3 und dem 2. pr.t, Tag 24 gelegen haben. 


Ramses XI.:: 


In dem Nekropolentagebuch Gardiner, RAD 64 ff. tritt 67, 16, 
nachdem bisher die Tagesangaben nur Monat und Tag enthalten, 
einmal die Jahresangabe hinzu; das ist meist als ein Zeichen daftir 
zu werten, dass ein Regierungsjahreswechsel eingetreten ist. Danach 
fiele also die Thronbesteigung Ramses’ XI. zwischen den 3. Smw, 
Tag 20 und den 4. smw, Tag 24 (bzw. 14 oder 18,-vgl..a. a. O. note 16 a). 
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Betrachten wir andere Urkunden dieser Regierung, so gibt der 
Turiner Steuerpapyrus (RAD 36 ff.) Daten vom 12. Jahr, 2. 24.3, 
Tag 16 bis zum 12. Jahr, 1. Smw, Tag 9, ohne die Jahreszahlung zu 
Andern. Aus den Aufzeichnung der Rtickseite dieses Papyrus lasst sich 
zudem ablesen, dass auch zwischen dem 1. 2#.t, Tag 10 und dem 2, 
3h.t, Tag 7 kein Jahreswechsel stattgefunden hat. Die Abbottdockets 
(Peet, Tombrobberies pl. 23) erweitern diese Zeitspanne ohne Jahres- 
wechsel auf die Zeit vom 1. 24.7, Tag 2 bis 2. 32.1, Tag 24, unter der 
wahrscheinlichen Annahme, dass die whm-méw.t-Periode in der Jahres- 
zahlung mit der Zahlung der Regierungsjahre des Kénigs iiberein- 
stimmte. Das macht auch die in den Abbott-Dockets vorhandene 
Gleichsetzung « Jahr 1 (whm-msw.t) = Jahr 19 (Ramses’ XI.) » wahr- 
scheinlicher. In diesem Fall kénnen wir auch Papyrus Brit.Mus. 
10052 (Peet, Tombrobberies, Text p. 135 ff.) heranziehen, der Daten 
in der 1. whm-msSw.t vom 4. §mw, Tag 5 bis 10 ohne Jahreswechsel gibt. 

Endlich ist auch noch auf Pap. Mayer A hinzuweisen (Peet, Pap. 
Mayer A and B), auf dem sich die folgenden Daten folgen: 


1. whm-msw.t,4. Smw, Tag 15 

4. Smw, Tag 17 
2. whm-mSw.t, x. smw, Tag 15 (!) (iber der Zeile nachgetragen) 
2. whm-mSw.t,1. 3h.t, Tag 13 

1. 34.4, Tagi3+x 

2 wee chag 10) 


Hieraus zeigt sich, dass der Thronwechsel nach dem 4. smuw, 
Tag 17-(ausschliesslich) eingetreten sein muss; oben sahen wir, dass 
der 24. dieses Monats bereits nach dem Thronwechsel liegen muss. 
Auf diese Zeitspanne lasst sich also der Jahreswechsel und damit das 
Thronbesteigungsdatum Ramses’ XI. zeitlich einengen. 

Hinzugefiigt mag werden, dass im Pap. Mayer A sicherlich das 
Datum des 2. whm-msw.t, x. ‘mw, Tag 15, das iiber der Zeile nach- 
getragen steht, eine Verschreibung darstellen diirfte fiir 2. whm-méw.t, 
4. Smw, Tag 25 (!). Denn es ist unwahrscheinlich, dass der Prozess ein 
ganzes Jahr ausgesetzt hatte. 
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AN ANCIENT MESOPOTAMIAN TRIAL FOR HOMICIDE 


Thorkild JacossEN — Chicago 


Introduction 


The picture, we can form of the early legal development in Meso- 
potamia and of the processes operative in it is gradually becoming 
clearer. From the oldest times, it would appear, justice was normally 
dispensed by local assemblies of villagers and townsmen, who judged 
according to a body of traditional unwritten common law with which 
everybody was familiar. In how far the law that these assemblies 
administered was real law in the sense that it was backed by force 
or the threat of force is rather questionable. In certain cases involv- 
ing capital punishment such backing may have been present since 
the assembly probably executed its own verdict by mob violence; 
in others it perhaps depended for enforcement of its judgment on some 
powerful individual in the community who had agreed beforehand 
to sponsor the weaker party, but in a great many cases it must have 
relied mainly on the general social pressure of public opinion. In large 
measure the early courts must therefore have had the character of 
mere courts of arbitration and they retained — except possibly for 
a brief period under the Third Dynasty of Ur — much of that cha- 
racter down to the time of Hammurabi and his successors (). 

Into the relatively static setup which we have described the 
political development projected in the Early Dynastic Period a power- 
ful instrument for legal change: the king. Kingship seems to have 
achieved a fair degree of permanence and institutionalization in 


() See in general LANDSBERGER, Die babylonische Termini fiir 
Geselz und Recht in Symbolae ad iura orientis antiqui pertinentes Paulo 
Koschakey dedtcatae (1939) 219-134, J. G. LAUTNER, Die vichterliche Ent- 
scheidung und die Streitheendigung im altbabylonischen Pvozessvechte. 
Leipzig 1922, and cf. FRANKFORT et al., The Intellectual Adventure of 
Ancient Man, Chicago 1946, p. 206-7. 
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Mesopotamia during that period and the king — besides his central 
function of war-leader — appears to have had from the beginning 
also certain general responsibilities for the peace and contentment 
of the society which he served. Old traditions preserved in myths 
and epics show that the king’s aid could be enlisted in cases of grave 
wrong to individuals, and with the passing of time the king proved 
willing to make his power available more and more extensively to 
underpin justice. By the time of the Dynasty of Agade royal judg- 
ments were safeguarded by severe monetary sanctions (1) and the 
use of oaths by the name of the king in private contracts, which 
appears at the same time, can have had no other purpose than that 
of bringing royal punitive power to bear in the event of a breach. 
The same type of oath by the name of the king was used later, in 
the Isin-Larsa period, to shore up court decisions accepted by the 
parties, decisions which would otherwise have been without forcible 
sanctions. Also attested for the Isin-Larsa period is the character- 
istic function of the king as assigner of lawsuits brought to his at- 
tention to suitable courts for trial. This function almost certainly 
traces back to an earlier function as sponsor; the king’s power made 
him the ideal person to induce courts to accept cases for which means 
of enforcing the decision would otherwise have been lacking. 

By thus in various forms making his power and influence avail- 
able as backing for decisions and commitments under the common 
law the king became a force contributing toward the gradual trans- 
formation of the nature of the common law from being essentially 
a body of ethical rules backed mainly by the pressure of public opinion 
to becoming more and more a body of legal rules in the true sense, 
backed by force and the threat of force. 

The same vague original responsibilities of the king for peace 
and contentment among his subjects to which we traced his later 
activities in support of the common law were in all probability the 
source also of a-different, not less interesting royal function, that of 
modifying and changing the common law. At the beginning of a 
reign a new king would often promulgate a decree of “ equity” 
(nig-si-sa, Akkadian miSarum) which had for its aim the alle- 
viation of social conditions felt to be unjust or unfair. Since such 
conditions were often hallowed by time and intimately connected 


(1) See especially Lurz, Sumerian Temple Records of the Late Ur 
Dynasty, Berkeley 1938 Part I no. 83 iv. 
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with practices tolerated by the common law, an 
would frequently interfere with existing law, modifying or even abrog- 
ating it in the interest of the general welfare of the community. The 
earliest such decree known to us, the Reformtexts of Urukagina, 
appears as a contract concluded between the new king and the chief 
god of his city. However, since kingship in older times was an elec- 
tive office it is reasonable to surmise that originally, in not a few 
cases, the content of such “equity ’’ decrees would reflect closely 
wishes and demands set forth in the popular assembly which had 
chosen the king. Due in great part to recent discoveries we can now 
follow these decrees from Urukagina over Ur-Nammu, Lipit-Eshtar, 
to Hammurabi and beyond. They comprise what we traditionally 
call the Mesopotamian law codes, including the most famous of them 
all, the great Code of Hammurabi. But they are, of course, very far 
from being codes in the proper sense of the word, codificatious of 
existing law; rather they are the opposite, statements of desirable 
modifications and changes in the law meant to compete with and to 
supersede it with the help of royal authority. The degree to which 
in individual cases they were successful and were able to win out 
against the ingrained traditional concepts and formulations of the 
common law is at our present stage of knowledge very much an open 
question (+). 

While our sources for the royal “‘ equity ’’ decrees, the “‘ codes ”’, 
have increased significantly and gratifyingly in recent years, giving 
us better insight into what we must now see as a powerful influence 
at work on the common law from the outside, as it were; our sources 
for the common law itself, court-records, contracts, and other legal 
documents, have shown no comparable spectacular and significant 
gains. This is in many respects to be regretted, for one would ima- 
gine that increased knowledge would show that also inside the com- 
mon law forces for change and development were at work and that 
royal decrees were not the only source of new law. One would in 
this connection think first, perhaps, of the popular assemblies which 
served, as courts and of the opportunities they must have offered for 
discussion and divergence of opinion among the laymen who constit- 
uted their membership. Here if anywhere, one would surmise, new 


() On the misarum decrees see LANDSBERGER, op. cit. On the 
general question of the character of the “ codes’’ see W. SEAGLE, The 
Quest for Law, New York 1941, p. 102-117. 
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popular concepts of right and wrong would have had a hearing and 
the opportunity of making themselves felt. 

But though such discussions may be surmised our actual sources 
have hitherto been disappointingly silent on this point and the 
eourt-records which have come down to us deal almost exclusively 
with the establishing of the facts of the case, never touching on points 
of law. It is therefore particularly fortunate that at least one exam- 
ple of a court-record setting forth in some detail a discussion about 
a point of law should now have turned up, and it is further gratifying 
that the case involved should be one of homicide. For homicide is an 
offense very differently viewed at different stages of legal develop- 
ment and a trial for homicide will therefore tend to throw special 
light upon development and achievements. 


Text and Translation (+) 


The tablet here published 2NT 54, was found in the course of 
the excavations of the scribal quarter by the Oriental Institute and 
the University Museum, Philadelphia in the second season of the 
Joint Expedition’s work at Nippur. It was lying on the floor of a 
room TB 10, in a private house which, to judge by the latest of the 
dated documents found in that stratum (II 1) should belong to the 
early years of Rim-Sin of Larsa. The tablet was unfortunately 
not intact, the upper left hand corner had been broken off anciently, 
and it was therefore a great satisfaction to discover later that a duplic- 
ate existed and had been published years ago by Chiera (PBS VIII. 173). 
This duplicate, which came from the earlier excavations at Nippur, 
is now in Philadelphia. Though relatively small it happens to pres- 
erve exactly the parts which are missing in the tablet found later and 
it is, to judge from the writing, of approximately the same age. Note- 
worthy is the fact that it gives a fuller version of the text in some 
places. 


(1) The text was studied jointly by S. N. Kramer and the writer 
after the finding of 2NT 54 and our joint attempt formed the basis for 
several popular preliminary accounts. Since then we have both con- 
tinued work on the text. Professor Kramer’s latest statement may be 
found in KRAMER, From the Tablets of Sumer, Ch. 8 p. 52-55. The trans- 
lation here presented — while differing on many points — owes much 
to our joint work and to the thorough stimulating, valuable and enjoy- 
able experience of cooperating with him. 
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Further duplicates turned up in the course of the third season. 
These duplicates: 3NT 340, 3NT 403, 3NT 426, and 3NT 273. are 
all relatively late copies dating from the time of Samsuiluna and 
later. They differ from the earlier versions, which both represent 
single tablets containing only the homicide trial, by including a 
number of other records of trials before the Assembly of Nippur. 
The first of these concerns a dispute over offices between one Pa-— 
ha-hu-um son of Lugal—a—ma-— lrul(?) (plaintiff) and Ma- 
4$8—kum son of *Nanna~ma—an-sum (defendant). The sec- 
ond. deals with the seizure of a slave-girl belonging to one Ku-— 
gu-—za—ni (plaintifi) by Lugal-me-ld4m son of 4Nanna~a- 
ra—mu-—gi (defendant). These cases follow the homicide trial in 
the text. The purpose of this collection of trial-records, whether 
didactic or otherwise, is unfortunately not clear. Nor can we at 
the moment link with any degree of certainty any of the principals 
in the trials with occupants of the houses in which the records of 
them were handed down. 


‘TRANSLITERATION. 


PaNanna-sig, 'dumu T4—-1E] n?-zu0 
~Ku-*En-1il-14 dumu Kut]?-l*4) Nanna §u-i 
[au *En-1fl-en-—nam ara]*?d Ad-da-kal-la nu~giri,, 
(GIS: SAR) 
ELi-Inanna dumu]* Lugal-uru,-du, nu—és 
5 <?in-gaz-—es)> 
<u, Li-‘Inanna® t‘dumu Lugal-uru,-du,—ke, 
{[ba-iS—a]?-ta 
(Nin-da®t-da dumu]?-fmunus! Li—-?Nin-urta 
{dam Luj?-l4lInanna<—ra!)8 
10 [? 'Ld—-4Inann 7] *Sal_-ni 
[al-gaz—]*za ‘ 
Tinlt—na~an-l nel—e& 
*INin-dada Fdumu!—-[munus] FLul-[*Nin]-urta® 


1 3NT 340: saga. ? Restored from PBS VIII. 173. * Thus 
PBS VIII. 173 and 3NT 340. 2NT 54 om. 4 Thus PBS VII. 173; 
38NT 340: nu—@S—a; 2NT 54: om. * 8NT 340: -ad—- ®% Thus pro- 
bably PBS VIII. 173; 3NT 340: -ke; 2NT 54: om. 7 8NT 54: om. 
8 3NT 340: om. 
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ka nut-un—-ba! (TUG? ba-an-dul 
15 di-bi I-si-in"—ses 
igi lugal-la-sé ba-DU 
Wr-INin-urta lugal-e 
di-bi pu-th‘-ru-um 
Nibru—-ka dab;—bi-da® bi-in-du, 
20 1Ur—gu(?)*-la dumu Lugal-ibila 
7IfDu-dul mugSen-du’) 
1A -li-ella(t)-ti MAS:EN:DA 
tPu-zu dumu Li--Hn-zu 
B-lu-ti dumu * Ti¢-iz)-qar*--E-a 
25 es-kal-la bahar(DUG~QA-BUR)® 
Lugal-kam nu-giri,(GIS:SAR) 
Yugal—-4-zi-da dumu” 4En-zu-an-dtl® 
WesS—kal-la dumu "“Sa-ra-HAR"® 
igi-ne-ne bi*®-—in-~gar—re-eS-..,¥ 
30 1u-1u-t “in-gaz-eS—-am" 
lu-ti-la nu—-me-—es* 
Initah! 3-a*-bi & munus-bi 
igif§gu-za Lai-‘Inanna dumu Lugal—uru,—du, 
nu—-éS—Sé7 
l-gaz—dé-eS bf-in-—e-eSs ¥# 
35 u-qa-li-lum ERIN-GAL-GAL wku-uS “4 Nin- 
: urta? 
1J-bar-“En-zu nu-giri, (GIS:SAR) 
igi-ne-ne in-gar—re-eS—-ma” 
Nin-da®-da dumu-munus Lu--Nin-urta* 
dam-a-ni hé-en-gaz 
40 munus—e a-na * bi-in™®~ag-e 
al-gaz—e*-—d[é] bi-in-es*® 


1 3NT 340: —ba-—e 2 3NT 340: TUG. 3 3NT340: —8é(?) 
i(?)... 4 3NT 340: -uh- 5 3NT 340: —dé ® 8NT 340: -gi- 
7 3NT 340: om. 8 3NT 403: ...-~KA' 8 3NT 403; + -ra 
103NT 403: Lu—dSu.en—na. 11 3NT 403: GHAR-a~—bi. 2 3NT 
403:0m. 1% Perhaps —ma over erasure (?) in 2NT 54; 3NT 403: -Am. 
M4 3NT 403: 14 al~gaz-a. 16 3NT 403: -en. 16 3NT 403: om. 


W 8NT 426: -a 18 3NT 426: [ba—-a]n—-sum-—mu-us. 19 3NT 
426: INin-urta(?)—ke,(?).  % 3NT 426: -A4am. % 3NT 426: 
-ad-. ™ 3NT 426: +dam Lui-—dInanna-ke,. * 3NT 416: i-. 


24 3NT 426: om. 25 SNT 426: + NE-...-...-... 
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pu-tih'!-ru-um Nibru-ka 
2igi-bi bi-libl-gar—~ma? 
munus dam-—a-ni nu-un—na-kal-la 
45 ld-kur—lTral-a%-ni hé-en-4-zu-am 
T'daml—a-ni [hél4)-en-gaz 
[dam-a-—ni]*lall-gaz za 
[gis ha—ba-an-tu]' ku-am 
[a-na—aS—-am KA(?) u-gi-Inal]5 [1i1-bi-in-si 
50 [e-na-am dam-a] *~ni in-gaz 
[>nam—tag—ga(?)—-a-ni 1f-i]'n-gaz—eS-amé 
[?a—ab-—diri bi-in-]*e§7 
[pu-th-ru-um* Nibru®—ka 
<inim btr—e~da-—bi)8 
55 [4Nanna-sig, dumu Lt]*-4En-[zu] 
(Ku-"En-1f{l-14 dumu Kai-¢Nan]*na Su-i 
[? “En-lil-en-nam arad Ad-da]*-Ikall-la nugiri, 
(GIS: SAR) 
<i 'Nin-da-da dumu-munus Lt-*Nin-urta dam 
Lti—-Inannal—ke,> 1 
[(*gaz-dé ba-an-sum-—mu]*-us # 
60 [>di-dab;-ba pu-th*-ru-um Nibr] u-ka 


. 


TRANSLATION 


Nanna-sig son of Lu—Enzu 
Ku-Enlilla son of Ku—Nanna the barber 
and, Enlil-ennam slave of Adda—kalla the orchard—man 
killed 
5 Lu-Inanna son of Lugal—uru—du the nishakku. 
After Lu—Inanna son of Lugal—uru-du 
had been put to death 


13NT 426: om. (?) 3NT 426: én tar—-re—e8—-Am igi-ne-ne 
in-[....].  ° 3NT 426: munus-e dam-—a-ni igi-ni nu—-mu- 
un(?)-[...] 4 3NT 426: -ka-— 5 83NT 426: om(?) 6 Thus PBS. 
VIII. 173. "SNT 273: [nam]—'tag'(?)~a—ni-diri....[..... 
8 3NT 273: [ab]—'diri'. ® Thus PBS VIII. 173; 2NT 54 and 3 
NT 273 om. DSP BS VIEL 173e-—ett) 11 Restored on the basis of 
3NT 273:[4] Nin-ad-da dumu-munus Li-dNin—urta [dam] 
Lu—dInanna'—ka,; PBS VIII, 173 and 2NT 54 om. ¥ 3NT 273: 
al-gaz—e—dée—e8. 


10 
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they told 

Nin-dada, daughter of Lu—Ninurta, 

wife of Lu—Inanna, 

that Lu—Inanna, her husband, 

was killed. 

Nin-dada, daughter of Lu—Ninurta, 

opened not her mouth, covered it up. 

Their case was taken 

to Isin before the king. 

King Ur—Ninurta 

ordered their case 

to be accepted for trial in the Assembly of Nippur. 
Ur-gula, son of Lugal-ibila, 

Dudu, the bird—catcher, 

Ali-ellati, the client, 

Puzu, son of Lu—Enzu, 

Eluti, son of Tizkar—Ea, 

Shesh-kalla, the potter, 

Lugalkam, the orchard-man, 

Lugal—a-zida, son of Enzu-andul, 

and, Shesh—kalla, son of Shara—HAR, 

addressed, (the assembly): 

“As men who have killed men 

they are not live men, 

the males (all) three of them and that woman 
before the chair of Lu—Inanna, son of Lugal—uru—du, the nishakku,. 
shall be killed’ they said. 


Shugalilum, the ER{N-GAL-GAL, sergeant of Ninurta, and. 


Ubar—Enzu, the orchard-man, 

addressed (the assembly) as follows: 

“ Nin-dada, daughter of Lu—Ninurta, 

may have killed her husband; 

but what can a woman do in (such a matter) 
that she is to be killed?” they said. 

In the Assembly of Nippur 

it (i.e. the Assembly) addressed them as follows: 
“A woman who values not her husband 

may give information to his enemy and thus 

he (i.e. the enemy) may (be able to) kill her husband. 
That her husband is killed 
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he (i.e. the enemy) may (then) let her hear 
— why should he not thus make her keep silent about him? — 
50 She (more than anyone else) killed her husband, 
her guilt is greater than (theirs:) that they killed a man” 
they said. 
In the Assembly of Nippur, 
the matter having been solved, 
55 Nanna-sig, son of Lu-Enzu, 
Ku-Enlilla, son of Ku-Nanna, the barber, 
Enlil-ennam, slave of Adda-kalla, the orchard-man, 
and Nin-dada, daughter of Lu-Ninurta, wife of Lu-Inanna, 
were delivered up to be killed. 
60 Case accepted for trial in the Assembly of Nippur. 


Commentary 


1. The Statement of the Facts. The text, as is custom- 
ary in Sumero-Akkadian court records, opens with a concise statement 
of the facts of the case reported on. It is a characteristic of such 
statements that they do not, as might perhaps have been expected, 
present the facts as they appeared at the beginning of the trial but 
tather as they were eventually proved and as they underlie the verdict. 
In the present case the factual statement notes that three named, men 
killed a high-ranking priest, Lu-Inanna, and that his widow, on hear- 
ing of the killing, kept her knowledge secret. One may wonder whe- 
ther the neat distinction between the guilt of the three men, who 
did the killing, and that of the woman, who covered it up, was pres- 
ent from the outset or only appeared in the course of the discussion 
about the applicability of the verdict as first proposed. There is no 
cogent reason, however, why it should not have been original. 

The victim was, as mentioned, a high-ranking priest. His 
title nu—éS, Akkadian nisakku, seems to indicate a position at 
the top or near the top of the priestly hierarchy of a temple. The 
highest official in Nippur in Cassite times, the guenna(k), was 
in at least one case a nigakku of Enlil, and the later Assyrian and 
Babylonian kings not infrequently call themselves nigahhu in their 
titulatory. The ritual function of the nigakku is less clear. Since 
an Enlil hymn (!) mentions him as “ holding the golden (or: “ the 
pure ”’) cup ” and since he is often listed with the guda priest who 


(1) PBS XII 114. 13. 
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had responsibilities connected generally with the divine meals it is 
possible that the nzsakku was the god’s cup-bearer. The title niSakku 
is sufficiently frequent in the texts to show that not all its bearers 
can have had the exalted position of the niSakku of Enlil, and it is 
likely that many headed smaller, even quite unimportant temples or 
chapels. There are no indications that the msakku whose murder 
is dealt with in the text under discussion was especially prominent. 

Among the accused men two have patronymics and, were accord- 
ingly freemen. Rather interesting questions are raised, however, 
by the status of the third who is identified as a privately owned slave. 
The most striking fact is perhaps that no special consequences seem 
to flow from his unfree condition. We are left to wonder whether 
he participated in the killing on an equal footing with the two freemen 
or merely as their hired helper, he is given trial exactly as they are, 
and no question seems to have arisen about any responsibility on the 
part of his owner for what he had done. The widow of the slain 
man, a free woman, is identified both by patronymic and by the name 
of her husband. 


2. Assignation of the Case. After the introductory 
factual statement the text notes that the case was brought before 
the king, Ur—Ninurta, in Isin and that he assigned it for trial to the 
Assembly in Nippur. The briefness of the statement leaves unsaid 
a great deal that we should have wished to know. Who, for instance, 
initiated the proceedings? Since in Ancient Mesopotamia, at least 
since the times of the Third Dynasty of Ur, the right to make a charge 
of murder before the authorities and thereby to start an official in- 
vestigation seems to have been fairly general, proceedings may in 
this case have been initiated by almost anybody. In the slightly 
older document TEO 6167 (Umma. Ur III) which deals with such a 
charge it is the widow of the man allegedly murdered, who accuses a 
named person before the authorities. The authorities, seemingly a 
court, on hearing the accusation immediately proceed to investigate 
it. In TEO 6165 (Umma. UrlIII) an accusation of murder is made 
to the governor (ensi) of the city by a man who appears to have 
merely heard that a murder had been committed. A deputy (maS- 
kim) is assigned to him to look into the matter further. Inthe the 
present case, since the widow so pointedly refrained from taking 
any steps, the initiative may perhaps best be imagined to have come 
from friends and neighbors alive with suspicions. 
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“The case was taken to Isin before the king”. ‘The verbal 
prefix used, ba-, “‘off’’, ‘‘ away ’’, suggests that the case originated 
in Nippur. If so its eventual assignation to trial before a Nippur 
court is very natural. Whether the phrase may be taken to imply 
that the original charge was made before the king or — as seems 
more probable — that it was made to local authorities in Nippur 
who in their turn referred it to the king is uncertain. Uncertain is 
also the precise reason why the case was brought before the king. 
Had this been a civil case or one involving especially powerful defend- 
ants one might have quoted the superiority of the royal sanctions 
or the pressure the king could exert ona court to accept an unattrac- 
tive case as a reason; with a trial for homicide, however, such consi- 
derations would hardly enter. Rather one may guess that the mono- 
poly on violence of the state — as embodied, in the person of the king — 
had by this time become sufficiently entrenched, for a feeling to prevail 
that cases involving capital punishment ought to proceed with the 
king’s knowledge and approval (?). 

The proceedings before the king, leading to his assignation of 
the case to the assembly in Nippur involved in all probability a thor- 
ough examination into the charges and their factual foundations. 
That such examination regularly preceded royal assignation of cases 
has been made plausible by Lautner (7) and may be assumed also 
for this case even though no special record of it is preserved. 

The Assembly in Nippur, to which the case was assigned, can 
claim considerable interest. Its ancestry probably traces back to 
early politico-judicial assemblies of sufficient fame and importance 
in their days to have served as pattern for the concept of the divine 
assembly meeting in Nippur in Ubshuukkinna. By the time here 
concerned, however, the assembly had undoubtedly lost all political 
functions and served only as acourt. The professions listed in our 
document for the members who participated in the debate about the 
case: bird-catcher, client, potter, orchard-man, etc. underline its 
popular and lay character; it was clearly composed largely of the 
common people in Nippur. 


3. Proceedings in the Assembly. Since our knowledge 
of court procedure in older Mesopotamia derives almost exclusively 


(?) Cf. the Eshnunna Code § 48 to which Landsberger drew our 
attention. 
(7) LAULENER, op. cit., p. 74 ff. 
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from records of civil trials the record of a trial for homicide can ob- 
viously claim special attention. We find it to be concerned with law 
to the complete exclusion of facts; it is the record of the formulation 
of a verdict only. Proceedings in the assembly open with a state- 
qnent made by a group of nine named men identifying the accused 
as killers and ordering the death penalty for them; this proposed 
verdict is followed by a question about the applicability of the term 
“© kil]? in the case of one of the accused, the woman, and then comes 
a tuling on the question by the assembly. The initial statement 
stands — and is allowed to stand throughout — unsupported by any 
show of proof and this complete absence of a detailed establishing 
of the facts of the case through testimony of witnesses, confession, 
oath, or otherwise is most striking. Even if one would, asstime, as 
we have done above, that a thorough establishing of the facts had 
already taken place before the king, before the case reached the assem- 
bly for trial, the lack of even the briefest presentation of those earlier 
findings leads again to the conclusion that the assembly was expected, 
to reach its verdict on the basis of its members’ personal knowledge 
and convictions rather than on facts established in court. This is so 
unlike all we know about procedure in the civil trials where fact- 
finding looms so large as to constitute the bulk of the average trial 
record, that the question cannot but arise whether we might not here 
— since this is a case of homicide — be dealing with a separate and 
altogether distinct, criminal procedural tradition. Since there is no 
abundance of evidence for the specific development in Mesopotamia we 
are, of course, to some extent thrown upon fairly general considerations. 

Civil procedure seems to have been always and everywhere liti- 
gious in origin, a competition between plaintiff and defendant to be 
arbitrated, later decided, by the court on the merits. The original 
tole of the court as mere arbitrator enjoins from the beginning careful 
attention to the facts.on both sides. 

Rather different appears the original situation underlying the 
tradition of criminal procedure. The early “crime’’ is an act en- 
dangering the whole community and the community, aroused and 
scared, is apt to deal with it along lines of lynch-justice. In the 
emotionally highly charged lynch-situation the facts and the guilt 
of the accused, are generally taken for granted (it is the conviction 
that they are true that has aroused the community to action). At 
the tense moment when the community faces the accused the salient 
point is therefore merely the crystallization of the guilt in a precise 
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and poignant formula that will trigger the punitive mass action: 
This formula fulfills the function of the later ‘“ verdict ’’. 

If, accordingly, our Nippur trial stands in a specific “ criminal ’” 
procedural tradition going back to an original situation of lynch- 
justice its exclusive concentration on the verdict and its lack of 
interest in the facts of the case would become far easier to understand. 
The question is thus whether such a specific “ criminal ” tradition 
existed in Mesopotamia and what was its nature. 

In seeking an answer one will turn naturally to the evidence of 
the Mesopotamian myths since they, in the picture of social condi- 
tions which they present, seem generally to have preserved memories 
of greater antiquity than any other of our sources. Here, therefore, 
if anywhere, can we hope for information about early ways of dealing 
with “crime”. The myths contain three cases which are of special 
interest to us. The first, and most detailed one, occurs in the myth 
generally known as “ The Guilty Slavegirl ” (1). In this myth — 
which probably continues, or at least has close connection with, the 
Descent of Inanna — Inanna sends out her vizier, Nin-shubur, to 
announce publicly charges against one of her slavegirls. ‘The slave- 
girl, whose name Ama—namtagga means “ the guilty one” has viol- 
ated taboos, she has ‘‘sat in the pure chair, slept in the pure bed, 
learned: coitus, learned kissing’, As shown by what follows in the 
myth we must interpret this as referring to adultery with Inanna’s 
husband, Dumuzi. 

At the summons people gather to the city. The condemned 
Ama-namtagga lies prostrate in the dust and Inanna steps forward, 
she “looked upon her, it was the look of death, the lady cried out 
against her, it was the cry of ‘ guilty!’. She grasped her at her fore- 
lock and threw the girl Amanamtagga at the foot of the city-wall: 
“Let the shepherd kill her with his shepherd’s crook, let the kali#— 
priest kill her with his mez instrument, let the potter kill her with 
his churn, let the kurgard—priest kill her with his dagger and mace! ” 

As will be seen we are here very close to the lynch-situation. 
The charge is one of public concern, a breech of taboos, rather than 
one of private wrong. Its publication serves as a call to assembly. 
In the assembly there is no doubt about, or investigation into, the 
alleged facts, it is sufficient that the accuser with a trigger-statement, 


(*) Haupt, ASKT no. 17 and dupl. Lancpon, Babylonian Liturgies 
no, 194. 
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the cry of “ guilty ’’! throws the accused to the mob, which finishes 
her off in a surge of mob violence. That the fixing of the accused 
with a “look of death ’’ and the crying out against him or her with 
a ‘cry of ‘ guilty!’ ”’ was a traditional formal act may be seen from 
its reoccurrence in similar situations elsewhere e.g. in the Descent 
of Inanna when Ereshkigal in the court of the Nether World imposes 
penalty upon Inanna and changes her into a cut of meat, and when 
Inanna later in the story gives Dumuzi into the hands of the deputies 
of the Nether World. 

Slightly more developed is the procedure described in Enuma 
elish when Kingu is tried for incitement to rebellion before the assem- 
bly of the gods, again, since rebellion is directed against society as a 
whole, a trial for a crime. The trigger statement, the verdict of 
guilty, is here no longer pronounced by the accuser — in this case 
Marduk — but is delivered by the assembly on the basis of its own 
personal knowledge of the facts in reply to questions put to it by 
Marduk. When the verdict has been rendered Kingu is taken before 
Ea and killed; presumably this means that he was killed in and by 
the assembly, conveniently near the spot where Ea sat since Ea, 
after he had been killed, was to create man out of his blood. There is. 
again no inquiry into the facts of the charge made, they are taken to 
be common knowledge; however, the assembly from being merely an 
instrument of execution has taken on a judicial function in as much 
as it here renders the verdict. The verdict itself has grown from a 
mere trigger statement: “ guilty!’ to a fuller definition of the guilt. 

Still a little further advanced appears the procedure in the trial 
of Enlil for rape described in the myth of Enlil and Ninilil (').. Here 
Enlil, passing through Ki-ur is seized by the assembly which immie- 
diately and apparently out of their own previous knowledge pass judg- 
ment upon him: “‘ Enlil the sex-criminal shall leave town, Nunamir, 
the sex-criminal, shall leave town’. The tape which Enlil has com- 
mitted makes him ritually unclean, an uzug. This word, which 
we have translated “‘ sex-criminal’’ has wider connotations and de- 
notes generally ritual uncleanness connected with matters of sex. It 
is this aspect, with its inherent dangers to the community that makes 
the offense a crime. The punishment imposed is in form that of ban- 


(}) KRAMER, Sumerian Mythology p. 43-47 cf. JNES V_ (1946) 
p. 132-134, and The Intellectual Adventure of Ancient Man (Chicago 1946) 
p. 152-156. 
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ishment but since it seems to imply that Enlil must take the road 
to the Nether World and the realm of death the story may reflect 
a development from an earlier punishment by death to a later one 
by banishment or vice versa. The verdict, no longer prompted by 
an accuser, is delivered by the assembly, which has come to state in 
succint fashion the identity of the accused and of his guilt: “ Enlil 
the sex-criminal’’ and the penalty imposed “shall leave town ’’. 

From the stage of development represented by the trial of Enlil 
to that found in the court-record here under discussion there is very 
little change. No accuser appears, the verdict is rendered by the 
assembly on the basis of personal knowledge of the facts and it has 
two parts: one linking the accused. with his guilt, the other prescribing 
‘the penalty. New is the opportunity for challenging the verdict on 
points of law, a feature not attested earlier. Establishing ofthefacts 
of the case in court appears to be still absent. 


4. The Proposed Verdict. The opening statement, which 
forms the basis for the discussion in the assembly, is made, as men- 
tioned, by a group of nine men. It is in the form of a verdict and 
has two parts: (1) a pronouncement, recognizable from its style as a 
common saw or formula, quite obviously traditional, which identifies 
the accused as criminals and sets forth the grounds why a death: 
penalty could and should be inflicted, and (2) a specific order for the 
infliction of that penalty on the accused, defining the place of execution. 

The complete statement reads: “ As men who have killed men 
they are not live men. The males (all) three of them and that wo- 
man shall be killed before the chair of Lu-Inanna, son of Lugal—uru,— 
diy, the nishakku ”’. 

That the first part of this statement sets forth grounds why a 
death penalty could and should be inflicted may not be immediately 
evident. As it stands it seems to deny that the accused are alive, 
and since they were undoubtedly present for all to see that would 
appear to be both absurd and contra plenam et manifestam evidentiam. 
The absurdity disappears and the real meaning becomes apparent, 
however, the moment we interpret. the statement as rooted, in the 
Mesopotamian magico-religious outlook — familiar to us e.g. from 
the Babylonian Omen-literature — and as seeking to penetrate below 
appearences to inner essence. 

In that outlook the world constituted underneath the visible 
surface a continuous conflict between different and mutually hostile 
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modes of being. And what thus went on below was not hidden to 
the thoughtful. If, for instance, a desert animal or a desert plant 
should be seen in a city, where it did not belong, that was a symp- 
tom -—- much as a symptom of a disease — that the alien mode of 
being of the desert was at work within that city intruding upon its 
own proper mode of being, that of a city, and, if not checked, would 
eventually fully realize itself making the city into wasteland. In 
very similar fashion the appearence of killers, of deathdealing forces, 
within the society of the living would be a symptom that another 
mode of being, that of death, was encroaching upon it and at work 
within it, and would eventually take over if not checked. It was 
accordingly imperative to nip the contagion in the bud, to remove 
those who by their acts had shown that they had in them the alien 
essence of death, not of life, were not therefore “ live men’, and by 
returning them to death which they represented and to which they 
belonged, to recreate clear lines. 

The formula: ‘‘ As men who have killed men they are not live 
men ”’ thus sets the killers apart as having no share in the society of 
the living, as aliens not belonging there, and by its emphasis that 
they are not “live men ”’ it effectively removes at the same time any 
stigma that might have attached to the execution of the death-penalty 
on them as constituting a taking of life. 

The view of killing here found: a symptom of an inner disease 
threatening society in its very essence, is obviously closely akin to 
the concept of killing as a “ pollution’ which in Greek and Hebrew 
law was influential in the shaping of the concept of homicide as a public 
crime. This kinship stands out even more clearly when we turn to 
the second part of the statement. 

The second part of the statement, ordering the death-penalty 
and specifying that it is to be imposed in front of the chair of the slain 
nishakku-priest, constitutes one of the very few survivals of the con- 
cept of blood-revenge to be found in older Mesopotamian sources: 
the thirst for personal revenge in the soul of the slain man is to be 
assuaged, by the killing of his slayer before his chair, that is, symboli- 
cally, in his presence. 

It is to be noted that the concept of revenge here present is a 
fairly developed one. It is not the early idea that a killing is essen- 
tially a loss to a family or clan which may be made up for by wealth 
paid in composition; rather, killing is an individual affair, creating a 
personal grievance in the dead man, and the danger and compulsion 
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of this lies in the fact that his unrelieved demand represents a new 
and strong impulse in the realm of the dead to interfere with that 
of the living. It is thus entirely on a line with the concepts active 
in the transformation of homicide in Hebrew law from a tort, a wrong 
which could be compensated for, into a public crime and a sin which 
demanded, expiation: “ Ye shall take no satisfaction for the life of 
a murderer... So ye shall not pollute the land wherein you are; 
for blood it defileth the land ... ”. 


5. The Request for Clarification. The statement by 
the group of nine, actually a proposed verdict, is questioned by a 
smaller group of two with regard to its applicability to one of the 
accused, the widow: ‘‘ Nin-dada, daughter of Lu—Ninurta, may have 
killed her husband, but what can a woman do in (such matters) that 
she is to be killed ’’? 

The question is clearly directed to the definition of the crime 
of “ killing”. As shown by the concession with which the question 
is prefaced: “ Nin-dada ... may have killed her husband ” the que- 
stioners do not consider Nin-dada clearly innocent, it is admitted 
that “to kill” (gaz) covers a variety of acts, among them such of 
which Nin-dada was guilty. However, the question itself presuppo- 
ses that among these acts certain ones were to be distinguished as 
alone deserving of capital punishment. Since it is felt that a woman 
tpso facto could not be capable of them we may assume that the 
questioners have in mind mainly direct participation in the physical 
act of killing. In modern terms they seem to exclude approximately 
what we should call the abettor ‘‘ one who is actually or constructively 
present at the commission of the deed and contributing to it by 
moral or physical force ’’ (Webster) but to include the accessory 
“one who accedes ‘to or becomes involved in the gnilt of an 
offence by some act either previous or subsequent as of instigating, 
aiding, or concealing’ (Webster). Whereas Nin-dada, to judge 
from the introductory statement of the facts of the case, and per- 
haps from the response of the assembly to the question raised, was 
certainly an accessory, it is quite obviously unlikely that as a woman 
she could have participated directly in the physical act of killing. 


6. The Ruling by the Assembly. The question raised 
was answered by the assembly — according to a later variant after 
mutual consultation — in an affirmative sense: ‘‘ A woman who values 
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not her husband may give information to his enemy and thus he 
(i. e. the enemy) may (be able to) kill her husband. That her hus- 
band has been killed he (i. e. the enemy) may (then) let her hear — 
why should he not thus make her keep silent about him? — She 
(more than anyone else) killed her husband, her guilt is greater than 
(theirs:) that they killed a man”. 

This answer, it may be noted first of all, seems to be given in 
general rather than in specific terms, that is to say it answers how 
“a woman’ can be guilty under the questioned term rather than 
how this particular woman was guilty and it considers correspondingly 
only ‘‘a”’ hypothetical slayer rather than the three actual ones who 
figure in the case involved. In this we may see an indication that the 
discussion is properly one of a point of law and seeks to lay down a 
rule of general applicability. 

Among the culpable actions listed is first that of “ giving infor- 
mation’’ to an enemy of the husband. We assume that the infor- 
mation in question is intelligence about the husband’s movements 
and about opportunities for attack on him that will aid a prospective 
slayer. We would not exclude, however, the possibility that the 
reference may be more immediately to the preceding statement that 
the woman “ values not her husband”. On the former interpre- 
tation the woman would aid in the perpetration of the deed whereas, 
should the latter interpretation prove the correct one, be guilty 
rather of instigation of the killing, the implication of her letting 
her disaffection for the husband be known probably amounting to 
offering her favors as inducement for removing him. For such an 
interpretation, which reads rather more into the facts than seems 
necessary, might speak the likely general connection of the case with 
that of CH § 153 discussed below. 

More significant — possibly only because more readily provable — 
seems the further act mentioned, that of concealment. Not only is 
this the only one which is specifically laid to Nin-dada in the intro- 
ductory statement of the facts of the case given at the beginning of 
the document, but it is — if our interpretation of what is here said 
is correct — known by the slayer to constitute clear and incontrover- 
tible evidence of complicity and the culpable knowledge is deliberately 
furnished her to involve her inextricably. Our translation assumes 
that the sentence “‘ why would he not cause her to: keep silent about 
him” belongs closely together with the preceding clause which is 
subordinated to it by means of its final -Am, “‘ and in this manner ’’, 
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and states the means of insuring her silence: “‘ That her husband is 
killed he may let her hear”. Through imparting to her knowledge 
of the deed the slayer places her in a position in which she is forced 
to conceal culpable knowledge and by thus implicating her lessens 
the chances of a betrayal on her part. 

With the statement “She (more than anyone else) killed her 
husband ” the assembly turns from general considerations to the case 
in hand in order to evaluate the degree of Nin-dada’s culpability. It 
is found to be even greater than that of the actual killers, undoubtedly 
because of the element of disloyalty which it involves and the diffi- 
culty for any husband to protect himself against such betrayal. This 
makes it morally far more reprehensible than the mere killing of a 
man by his enemy. 


7. The Case and CH § 153. The discussion surrounding 
the role of Nin-dada is illuminating in many ways. It shows, in the 
moral strictures passed upon her by the assembly that a considerable 
intensity of public feeling against her offense was present. Even 
the two questioners who doubt whether capital punishment is in 
order instinctively feel her to be in some sense guilty: she ‘ may 
have killed her husband’”’. Their trouble is that they see no legal 
remedy since on their view the crime of homicide is restricted to physical 
acts and the law can thus not reach her. Their view, with its concrete 
restriction to the physical act of killing and precise clear applicability 
can safely be assumed to represent the older, commonly held concept 
of what constituted the crime of homicide. The pressure operating 
to extend the concept in this instance is clearly occasioned by the 
moral aspects of Nin-dada’s actions: aversion against a wife who 
seeks her husband’s death, the dangerous, underhand, and treason- 
able character of what such a wife can do, and a resultant excep- 
tionally violent repugnance to the thought that she should be allowed 
to escape punishment. Out of this conflict between the traditional 
definition of homicide on the one hand and the desire to find Nin-dada 
guilty on the other arises a new definition which extends homicide 
from covering at most the abettor to including, in the case of a wife 
involved in the murder of her husband, also the accessory. In the 
discussion about Nin-dada and in the final ruling by the assembly 
we thus see a new crime coming into being. 

This interpretation of the Nin-dada discussion as the creation of 
a new crime finds some support from § 153 in the Code of Hammurabi. 
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That paragraph occurs in a section devoted to the family between 
a law defining the liability of a husband for debts contracted by his 
wife and vice versa and more significantly one which deals with incest 
between father and daughter. It reads: “If the wife of a man on 
account of another male has her husband murdered they shall impale 
that woman ”’. 

The character of the Code of Hammurabi as a collection of chan- 
ges, substitutions, and complementation to the common law we have 
had occasion to mention earlier when dealing with the miSarum 
tradition. The occurrence in it of this relatively isolated and rather 
special rule suggests, therefore, that we are dealing with a complement 
to existing law, a rule designed to meet a need not effictively covered 
earlier. The need is very much the same as that with which the 
Assembly in Nippur was faced centuries earlier in the Nin-dada 
case: punishment for a wife who has successfully plotted her 
husband’s death. 

The remedy found is, as will be seen, very different in the two 
cases. In Nippur the definition of homicide was extended so that it 
would cover, under these particular circumstances, also the accessory. 
In the Code of Hammurabi an entirely separate crime is defined with 
a characteristic formulation “‘ has her husband killed ’”’ and a distinc- 
tive penalty, impalement. This new crime is not a subcase of homi- 
cide but rather is grouped vaguely with other capital offenses within 
the family such as incest. 

While there can thus be no question of a direct connection be- 
tween the remedy evolved in Nippur and that presented in the Code 
of Hammurabi the general similarity of the situation with which they 
are concerned suggests that in these centuries common opinion of 
tight and wrong had moved ahead of the formulations of the common 
law to demand capital punishment for this particular offense, the 
wife plotting her husband’s death, and that legal development exper- 
imented with various solutions. 


8 The Execution of the Verdict. The verdict, 
challenged, but upheld by the ruling of the assembly, is not announced 
for a second time. After the statement of the ruling the text con- 
tinues: “In the assembly of Nippur, the matter having been solved, 
Nanna-sig, son of Lu-Enzu, Ku—Enlilla, son of Ku—Nanna, the bar- 
ber, Enlil-ennam, slave of Addakalla, the orchard-man, and Nin-dada, 
daughter of Lu-Ninurta, wife of Lu—Inanna, were delivered up to be 
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killed”. There follows a subscription: ‘A trial in the Assembly of 
Nippur ”’. | 

In our oldest version of this part of the text, PBS VIII 173, the 
line listing Nin—-dada is accidentally omitted, a circumstance which 
long seemed to us to demand an interpretation of the document on 
which she was found not guilty. However, as variants from the 
later texts clarified the reading and meaning of the tuling by the 
assembly, and as her name appeared properly included in the list of 
the condemned in 3NT 273 that assumption could no longer be main- 
tained and the character of the omission in PBS VIII 173 as merely 
a scribal slip imposed. itself. 

The phrasing of the statement which records the commitment of 
the condemned into the hands of their executioners gives noindication 
who these were. The term used, sum: “to deliver up’, “to hand 
over”, “to give”, is used in records of civil trials of the awarding of 
a disputed object to the winning party by the court or — with the 
losing party as object — of the awarding of a right in personam. 
Here clearly the emphasis is on recording merely that the condemned 
passed out of the temporary state of being in the charge of and under 
the protection of the court. 

As our document gives no indication of who executed the verdict 
of death, so do the codes known to us use only noncommittal expres- 
sions such as “ he/she/they shall be killed ” or “‘ they shall kill them ”. 
Who “they” in the latter case are is not stated. 

The evidence for the execution of a death-penalty by mob vio- 
lence presented -by the story of the guilty slavegirl comes from a 
myth, Since myths frequently preserve customs of a far earlier period 
we can only assume that such execution was at one time prevalent 
in Mesopotamia, not that it necessarily survived to the time of the 
trial with which we have here been concerned. It is tempting to 
assume that the royal power, especially because of the indications of 
a particular concern of the king with capital cases mentioned above, 
may have taken over the executive function quite early in historical 
times, but no certainty is yet possible, not even, perhaps, an informed 
guess. 


VORSCHRIETEN 
FUR DEN TEMPELKULT IN PHILA 


Hermann JUNKER — Trier 


Zu dem Sdulenhof zwischen dem ersten und zweiten Pylon des 
Isistempels von Phila fiihrt neben drei anderen Zugdngen ein Tor 
von der Nordostecke. Auf beiden Pfosten seiner Aussenseite steht je 
ein Text von vier senkrechten Zeilen, der sich an die Tiirhiiter und 


' Priester des Heiligtums richtet; auf dem Grundriss der Second Co- 


lonnade sind diese Inschriften Porter-Moss, VI S. 212 unter Nr. 135 
zu finden, die Beschreibung steht S. 220f. — Texte, die den Dienern 
des Tempels Verhaltungsmassregeln geben, sind meist, wie in unse- 
rem Falle, an den Tiiren angebracht, um den EHintretenden ihre 
Pflichten in Erinnerung zu bringen; aber wenn bei ihnen der Inhalt 
auch Verwandtschaft erkennen lasst, so hat die vorliegende Mahnung 
doch so viel des Eigenen, dass eine Sonderveréffentlichung gerecht- 
fertigt erscheint. Sie behandelt im Wesentlichen das Tabu des Tem- 
pels, auf dem déstlichen Pfosten hauptsachlich die verbotenen Dinge, 
auf dem westlichen die Personen, denen der Zutritt verwehrt werden 
sollte. Der Aufbau ist in beiden Texten dhnlich: der Anruf an die 
Tiirhiiter und Priester, dann der Inhalt der Bestimmungen und am 
Schluss die Bedeutung, die ihre Befolgung ftir das Wohlgefallen des 
Gottes und das Gliick des Tempels hat. 

| Bruchstticke aus unserem Phildi-Text sind ver6fientlicht von 
Stern in Ebers, Papyrus Ebers II, S. 4 und von Champollion, Noztices: 
descriptives I, 622 und I, 189. 
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I. Der dstliche Pfosten 


Ubersetzung: «1. Oihr Tiirhiiter, die sich in diesem Hause 
befinden, 2. ihr ‘ $4m des Thrones’, die in ihretm Monatsdienst sind, 
3. diese Beamteten, die in dieser Halle weilen 4. und ihre Zeremonien 
vollziehen ohne Unterlass! 5. Rein sind sie an (ihren) Tagen 6. und 
essen aus dem reinen Vorratshaus. 7. Das sind die verbotenen Dinge, 
von denen man nichts essen darf, 8. und von denen nichts in den. 
Tempel kommen darf: 9. die Pflanzen ‘f, dsj§, bj3, mz, kd, ht..., hit 
dsr, ink, n§ und gmj, 10. Esel, Hunde, Unbeschnittene und Ziegen. 
1]. Man scheue sich nicht weder vor Hochgestellten noch vor ein- 
fachen Leuten bei den Bestimmungen dieses Tempels. 12. Die etwas 
Béses gegen diesen Tempel sinnen, 13. die sollen sich entfernen nach 
Siid und nach Nord; 14. denn jeder Gott soll ohne Arger bleiben in 
seiner Wohnung, 15. und kein Ubertreter darf in seinem Hause sein. 
16. Ohne zu vergehen und ohne zu schwinden in Ewigkeit ». 


Kommentar: 1. Die Tiirhiiter werden auch in II, 1 an 
erster Stelle genannt, weil gerade ihnen die Aufsicht iiber die Befolgung 
der folgenden Vorschriften oblag. ~ prj px bezieht sich natiirlich auf 
den Tempel, wenn man auch eine nahere Bestimmung bei 7] erwar- 
tete, siehe Wb. 1, 513, 7; méglicherweise war 7; pr] gemeint, das II, 1 
an dieser Stelle steht, wenn auch fehlerhaft geschrieben, siehe auch 
unten bei 12. — Bei 2 wird shm-—né-t eine besondere Bezeichnung 
der Stundenpriester von Phila sein, sie ist sonst nicht belegt (Wb. 4, 
250, 5); man kann imj-w ibd—§n wohl nicht selbstandig auffassen. — 
3. czwt] wird Wb. 1, 29, 14 mit « Wiirdentrager » wiedergegeben, was 
aber an unserer Stelle nicht in den Zusammenhang passt; man wird 
hier das Wort besser mit « Beamteter » libersetzen, ebenda 11 steht 
ja auch izw—wt fiir «die Amter» = «die Beamten». Auch weist das 
nn wohl darauf hin, dass in 3 die 1 — 2 genannten Priester zusammen- 
gefasst sind; das ivj-w irw muss sich ja wohl auf alle Genannten 
beziehen. — 4. Das «ohne Unterlass » will besagen, dass die Zere- 
monien immer zu ihrer Zeit und an allen Tagen vollzogen werden. — 
5. Das w*b-Sn kénnte auch optativisch gefasst werden; dazu passte 
aber das pw wohl weniger. Das nw vor hrw kann fiir » und m stehen; 
aber es ist nicht klar, ob gemeint ist «an ihren Tagen», also ein- 
schrankend = wenn sie Tagesdienst haben, oder allgemein: an allen 
Tagen. — 7. Zu den Verbindungen mit bw.t vergl. Wb. 1, 454, 2 ff. 
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und siehe auch Dend. Gr. § 172 rm bw.t... wnm bj-t. In unserem Falle 
nimmt nxn die Stelle des Subjekts ein, an das sich relativisch das tm 
anschliesst, vergl. Gardiner, Gr. § 350 und 397, 2. — 8. Das zm darf 
man nicht als eine zum Verb tkn gehérige Praposition auffassen, wenn 
auch ein thn —m haufiger belegt ist; Wb. 5, 334, 161.; z. B. Dend. 
Gr. § 289 » mrw-t tm thn im-S «um sich ihr (der Statte) nicht zu na- 
hen ». Vielmehr ist 7m =.«davon», wie 7m—Sn in 7 = «und von de- 
nen nichts nahen darf», und zu thn gehort direkt 7 —hnw. Wb. 5, 
334, 21 fithrt bei thn —7 nur an «an jem. in feindlicher Absicht heran- 
kommen, ibm zu nahe treten u. 4-»; unser Beispiel erweitert den 
Sinn: das Verbotene darf nicht in den Tempel hinein kommen, 
das ry hnw ldsst keine andere Deutung zu, wenn auch kein weiterer 
Beleg fiir eine solche Verwendung von tkn 7 bekannt ist. — 9. Zahlt 
die Gewachse auf, die nicht verzehrt werden durften; hier seien fiir 
sie nur die Verweise auf das Wb. gegeben: 1, 182 ist ein ‘/, ‘/.¢ und 
“f3j angegeben, ‘f « Art Unkraut », ‘/-t « offizinell verwendete Pflanze », 
“}3] « offizinell und im Zauber verwendet ». — d37s gilt schon Pyr. 2083 
als verbotene Frucht: « Ich habe die dz7s — Pflanze nicht gegessen », — 
Das folgende 073, von Champollion bs? gelesen, ist nicht mit dem fol- 
genden m; zu verbinden; vor diesem m; « eine wohlriechende Pflanze » 
(Wb. 2, 11,11) kann ein g?w oder gzjw stehen (Wb. 5, 158, 5), aber 
wenn atich die letzten Zeichen unserer Gruppe von m: entsprechend 
gedeutet werden kénnen, so kenne ich doch kein schmales hohes 
Zeichen wie das erste der Gruppe, das ftir ein g eintreten kénnte. — 
Zu kd schreibt Wb. 5, 79, 14 «eine in Phila verbotene essbare Pflanze 
(nur an dieser Stelle) ». — Es folgt hi-ws? Wb. 3, 342,12 «... Gar- 
tenbaum und seine Frucht, in offizineller Verwendung und ... in 
Phila verboten ». — Fir hit dS wird Wb. 3, 203, 14 nur unsere Stelle 
angeftihrt.—ink bezeichnet Wb. 1,97, und 101 als offizinelle Pflanze ». — 
n& wohl identisch mit ns? Wb. 2, 338, 17. — Zu gmj « eine (Gemiise-) 
Pflanze » siehe Wb. 5, 170, 5. — 10. In 7-8 war von Dingen die Rede, 
die nicht gegessen und nicht in den Tempel gebracht werden durften; 
die obengenannten Pflanzen wurden wohl von beiden Verboten ge- 
troffen, im vorliegenden 10, das Lebewesen aufzahlt, kann es sich 
dagegen nur um ein Eintrittsverbot handeln. Bei dem Esel erklart 
sich sein Tabu aus der Rolle, die er als Tier des Seth spielte; der Hund 
dagegen galt nicht als unrein, zumal Gétter in Hundegestalt verehrt 
wurden, der Hund ein beliebtes Haustier war und als Jagdtier so 
hochgeschatzt wurde, dass man ihn dem Jager ins Jenseits mitgeben 
liess, wie tibrigens auch den Haushund. Bei den nubischen K6nigen 
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von Kostol wurde die Meute mitsamt ihrem Leiter vor dem Grabe 
bestattet. Aber in den Tempel wollte man Hunde schon wegen ihres 
Gebells nicht einlassen, damit die Ruhe des Heiligtums nicht gestort 
werde, in dem die Priester selbst nicht laut reden sollten, Mar. Dend. I. 
Taf. 15. — Das folgende ‘m3° geschriebene Wort kann wohl nichts 
anderes sein als das ‘m° Wb. 1, 185, 13 « Unbeschnittener », m: steht 
fiir m, wie ‘m «schlucken» spdter auch “mz geschrieben wird. Die 
Belegstelle fiir Wb. ist Pianchi 150, wo den Deltafiirsten der Zutritt 
verweigert wird, weil sie Unbeschnittene waren und Fische assen; 
das ist eine gute Parallele zu unserem Text; bemerkenswert ist aber, 
dass der ‘m* hier mitten unter den Tieren genannt wird. — Dem 
‘wt ist ein Sperling nachgesetzt, der als Deutezeichen binter manchen 
Worten stehen kann, aber als Abkiirzung, als Wortzeichen nur fiir 
nds belegt ist, siehe Gardiner, Sign-list G. 37, Wh. 2, 384 mit Beleg- 
stellen S. 566 gerade auch bei ‘w-¢ (385, 4), wo’ w-t nds-t die Ziegen 
bezeichnet, im Gegensatz zu ‘w-t hd-t, den Schafen. Die Ziegen aber 
waren im Kult verfehmt, weil sie als Abbilder des Seth und seiner 
Genossen galten; siehe dariiber Giza V, S. 96 und 98. — 11. Lm 
ist in dieser Schreibung nicht belegt; aber es muss tm Wb. 5, 367 
sein: «die Augen niederschlagen, auch mit » vor den Leuten, auch 
im Sinne von: «sich schimen, bereuen». Die Schreibung 4 fiir ¢ 
ist auch bei anderen Wortern nachgewiesen, und das Deutezeichen 
ist das gleiche bei t:m wie bei tm; auch ergibt sich bei der Gleich- 
setzung der Worte fiir unseren Text der beste Sinn: die Tiirhtiter 
und die anderen Beamten sollen bei der Ausfiihrung der Bestim- 
mungen fiir den Tempel keine Riicksicht auf die Person nehmen. 
— 12. Die drei folgenden Satze beginnen mit w;-w3j, was gewiss 
beabsichtigt war und wie ein Stabreim wirken sollte. Zu dem sp dw 
vergleiche das sp fr in II, 16; das 7 prj kéunte auch fiir 7 n—pry 
stehen: « gegen diesen Tempel »; siehe auch 1. — 13. «sollen sich ent- 
fernen » 0. a., wie Wb. 1, 246, 11 «kommen nach ». Zwar steht sm* — 
mhw da, aber es wird 13] — mitj gemeint sein; warum nur diese beiden 
Richtungen angegeben werden, bleibt unklar. — 14. w3j7 ntr wie 
Wb. 1, 245,7 « Béses ist fern von jemand» = trifft ihn nicht. 
— 15. thi mtn kann «Ubertreter» und « Ubertretung » sein. — 
16. soll sagen, dass die fiir den Tempel bestimmten Gesetze fiir 
ewig bestehen. 
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II. Der westliche Pfosten 


Ubersetzung: «1. O ihr Tiirhtiter dieses Tempels 2. und 
ihr Stundenpriester des Gotteshauses, die ihre Riten vollziehen, 
3. lasst nicht irgendeinen Fremden in (dies) Heiligtum eintreten, 
4, dessen ... ihr nicht kennt. 5. (oder) der streitet gegen das, was aus 
dem Munde des Priesters oder irgendeines Vorgesetzten kommt. 
6. Vor eurem Angesicht’ trete (jeder) ein und gehe hinaus, 7. und 
kein Fremder darf bei ihm sein. 8. Vor euren Augen sollen alle Sachen 
(Opfer) hereingebracht werden; 9. bewahrt vor Dingen in Unreinheit. 
10. Keiner darf in diese Halle eintreten, 11. ausser wenn er seinen 
Dienst verrichtet, den kein anderer sehen soll. 12. Es sollen die Dinge 


(Opfer) vor Diebstahl behtitet werden. 13. Es soll kein Mensch (gleich) © 


bestraft werden wegen seines Verhaltens, wenn er wegen eines den 
Tempel betreffenden Falles gebracbt wird. 14. Man soll ja nicht 
irgendeinen bestrafen lassen, der nicht (vorher verhért) wurde. 15. Man 
veranlasse vielmehr, dass die Schreiberschaft des Schatzhauses, die 
im Tempel ist, benachrichtigt werde von dem, was sich mit ihm 
(dem Angeklagten) ereignet hat. 16. Wenn so alles Gute den Tempel 
betreffend geschieht, 17. dann ist der Gott auf seinem Thron ein 
gnddiger Gott, 18. dann verleiht er, dass dieses Land in seinem 
guten Zustand ist 19. und gestaltet das Geschick in seinem Tempel 
gliicklich ». - 


Kommentar: Bei den rwtj-w kénnte man in unserem Falle 
vornehmlich an « Auslander » denken, da Phila ja in einem Grenz- 
bezirk lag; auch sind Begegnungen mit ihnen auf der Insel bekannt. 
Der Verfasser des Papyrus Dodgson klagt den Pawér an, dass er 
wahrend der Feier der Osirismyste1ien mit den Blemmyern gezecht 
habe; die Gelage fanden wohl im Tempel der Tefnut-Hathor statt, 
der nur wenige Schritte von unserem Tor entfernt ist; siehe Gdfter- 
dekret tiber das Abaton S. 84. In einer nahegelegenen Kammer des 
éstlichen Teils der Kolonnade sind ferner die « Athiopen » abgebildet, 
die zur Verehrung der Isis nach Phila gekommen waren; sie hatten 
also auch als Auslinder Zutritt. Daher bleibt es unbestimmt, in- 
wieweit man beim Erlass der Verbote durch die Nahe von Nicht- 
agyptern beeinflusst war. Wb. 2, 405, 17-18 iibersetzt rwt7 « der Mann 
von Draussen, der Fremde, auch der Profane»; nach Belegstellen 
S. 600 wird das Wort auch im Gegensatz zu hnmw « Hausgenosse, 
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Bekannter» gebraucht. In unserem Falle konnte man vielleicht 
« Unbekannte, Ortsfremde » iibersetzen. 4. —- Da an unserer Stelle die 
éstliche Kante der Zeile bis zum unteren Ende weggebrochen ist, sind 
die folgenden Zeichengruppen nicht gentigend erhalten, die eine wei- 
tere Erklarung enthalten haben diirften: «dessen ... (ihr) nicht 
kennt ». Das vor  stehende Zeichen kann kaum s gewesen sein, da 
der Raum nicht dazu passt; aber ein ¢ ftigte sich sehr wohl ein. Was 
die Wachter nicht kennen, ist nicht ersichtlich; das auf  folgende m 
kann nicht Praposition sein, da 4m nicht mit m konstruiert wird; es 
witd daher den Anfang eines Substantivs bilden. In der folgenden 
Zeichengruppe ist $m ... j7 sicher, und es wird gewiss zu erganzen 
sein Sntjw von Snt «mit Worten streiten », Wb. 4, 519, 3. Das passt 
auch vortrefflich zu dem anschliessenden f7j{-t) m 7: hm—ntr; es han- 
delt sich also um Leute, die sich den Anordnungen der Tempelbeamten 
zu widersetzen suchen. — 6-7. Diese Anorduung betrifft alle Besucher 
des Heiligtums; ihr Ein- und Ausgang soll genau kontrolliert werden, 
damit sich nicht ein vwtj mit ihnen einschmuggeln koénne. Gramma- 
tisch ist der Satz schwer zu erklaren; nicht nur dass Singular und 
Plural ohne Grund wechseln, auch die Konstruktion ist nicht zu er- 
kennen; man weiss beispielsweise mit dem p7j-{ nichts anzufangen, 
und es ist miissig, Vermutungen zu erdrtern. Aber der Sinn kann 
nur der oben angegebene sein. — 8. So wie alle Personen, die das 
Tor passieren, dies unter den Augen der Wachter tun sollen, so sind 
auch alle Sachen, die hereingebracht werden, genau zu tiberpriifen; 
es darf ihnen kein Schmutz anhaften und sie miissen kultisch rein 
sein, siehe oben I, 9 und vergl. zu Wb. 4, 27, 8 ff. die entsprechende 
Belegstelle 4, 5. 8 aus Phila, Phot. 217. — 9. Das tw am Ende von 
hw] k6nnte sowohl das Passiv wie das Pseudopartizip angeben. — 
10f. Im Vorhergehenden war bei den Eintrittsverboten nur im all- 
gemeinen von dem Tempelbezirk die Rede; bei der jetzt gegebenen 
Bestimmung aber muss es sich um die eigentlichen Kultraume han- 
deln, in denen die Riten vollzogen wurden. Dafiir kamen die hinter 
dem Pylon gelegene Saulenhalle und die sich nach Norden anschlies- 
senden Kammern des Naos in Betracht: Porter-Moss VI, Plan auf 
§. 230. Da unser Tor zwar innerhalb der Umfassungsmauer steht, 
aber auch andere Zuginge vorhanden waren, konnte die Kontrolle 
von hier aus allein nicht wirksam sein. Das wsf-t scheint zwar I, 3 
den ganzen Tempel zu bezeichnen, miisste sich aber an unserer Stelle 
eher auf den Nordteil beziehen. — 11. Die Vollstrecker des Rituals 
sollen das Opfer allein, ohne Zuschauer darbringen; der Schluss des 
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Satzes ist wohl nj - nb zu lesen und «jeder der existiert » zu iiber- 
setzen; vergleiche die Parallele Dend. Gr. § 285 7 77j-¢ » m33-n v(mt) nb 
«um zu tun, was kein Mensch sieht », — 12. steht ganz selbstandig 
da, oder sollte es sich an 11 in dem Sinne anschliessen, dass bei Gele- 
genheit des Opfers ein Profaner einen Diebstabl begehen k6nnte? 
Zur Konstruktion ssw-—m siehe Wb. 3, 417,17. Das Verbum steht 
hier entweder im Infinitiv, der auch als Imperativ gebraucht wird 
(Dend. Gr. § 175) oder im sdm—tw-Passiv. Fiir die Schreibung d3w 
statt tw siehe Dend. Gr. § 42c. Bei m #zw darf man wohl nicht an 
Wb. 5, 350,9 denken = «heimlich », denn da ergdben sich sachliche 
Bedenken. 

13-18. enthalt eine sehr bedeutsame Vorschrift; ihr Sinn ist klar, 
wenn auch bei Kinzelheiten die Ubersetzung nicht als gesichert ange- 
sehen werden kann. Man beachte, dass sich das Verbot nicht unmit- 
telbar an die Tempelwarter wendet, sondern eher einen allgemeinen 
Grundsatz verkiindet; es beginnt nicht mit m = «tuet nicht», son- 
dern mit » + Sdm-f, optativisch zu fassen. Bei der Schreibung hr 
sp-{ ist es wohl keine Verschreibung und kein Zufall, dass dem sp 
zwat die Pustel, ein Deutezeichen fiir das « Schlechte » nachgesetzt 
wird, aber kein sp dw dasteht, wie in I, 12. Denn es handelt sich nicht 
um einen Mann, der seines Verbrechens iiberfiihrt ist, sondern um 
einen Angeklagten oder in Verdacht Stehenden, Grund genug, in 
der Schreibung ein bdses Zeichen hinzuzufiigen und andererseits zu 
bestimmen, dass ihm vorerst nichts geschehe; denn es war ein alter, 
wenig humaner agyptischer Brauch, den wirklichen oder vermeint- 
lichen Delinquenten schon bei der Anklage unzart zu behandeln, 
um ihn fiir die Gerichtssitzung in die richtige Stimmung zu versetzen. 
— 14. Ware das Ende von 14 nicht so schlecht erhalten, so ware eine 
genauere Deutung des Satzes méglich; aber die Stelle scheint hoff- 
nungslos verdorben zu sein, nicht nur wegen der Bestossungen am 
unteren Ende der Zeile, sie war iiberdies mit einer schwarzen dligen 
Schicht iiberzogen, die dem seinerzeitigen Héchststand des Stausees 
zu verdanken ist. Der Anfang m rdjt kann sowohl als Verbot gefasst 
werden: «man soll nicht der Bestrafung iibergeben », es kann aber 
atich das m von Dend. Gr. § 176 vorliegen, das u. a. ein hv mit Infinitiv 
vertritt: «und dabei alle ohne Untersuchung bestrafen zu lassen ». 
Der Sinn bliebe der gleiche. Zu der Konstruktion iwétj (Smir—f) ver- 
gleiche Gardiner Gr. § 307, 1-2. Das db in ntj nb scheint am rechten 
Ende zwei Striche aufzuweisen, die aber wohl sicher von einer Be- 
stossung herriihren. Nach 7wtj erwartet man ein smir—/ oder Smt] oder 
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Sdm, aber es ist nichts mit Sicherheit festzustellen. Dass aber etwas 
Entsprechendes dagestanden haben muss, geht wohl ohne Zweifel 
aus dem folgenden 15 hervor. Denn wenn hier klar ausgedriickt wird, 
dass vor einer Bestrafung zundchst den Beamten des Schatzhauses 
im Tempel gemeldet werden solle, welche Bewandtnis es mit dem 
Angeklagten habe, so ist eben die Forderung nach vorheriger Unter- 
suchung des Falles vor jeder Verurteilung erfiillt, wie sie der geord- 
neten Justiz entspricht. Zu dem bpr m-f vergleiche Wb. 3, 262, 18 f. 
Zu den Schreibungen fiir -¢ siehe Wb. 5, 338; warum gerade die Schrei- 
ber des Schatzhauses die Untersuchung fiihren sollen, bleibt unklar. 
Das vorangestellte ¢-¢ sollte nach §mj-tw durch ein $ wieder aufgenom- 
men werden. — 16. Zu sp njy siehe Wb. 2, 255, 1; das nd folgende 
nw kann sowohl das genitivische n sein wie die Praposition m. Zu 
ip—mir siehe Wh. 2, 173, 16 mit Belegstellen S. 253; Edfu I, 158 rdj 
Sp.wt + th-sn mtr, — 19. Das Determinativ des sitzenden Mannes 
steht anstelle des Schicksalsgottes; das zweite Determinativ ist in 
unserem Falle nicht am Platze und nur von dem « bésen Geschick» 
iibernommen. 
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DER KROKODILGOTT 
DES 6. OBERAGYPTISCHEN GAUES 


Hermann KerrEs — Gottingen 


Fiir die Erkenntnis der Vielfaltigkeit und Selbstandigkeit der 
drtlichen Kulte ist es wertvoll, wenn immer mehr lokale Kultnamen 
auftauchen, die im Zuge des friih einsetzenden Vereinheitlichungs- 
strebens und religidsen Synkretismus in den beherrschenden Bezeich- 
nungen als Horus, Chnum, Suchos, Hathor usw. untergehen und ver- 
gessen werden, oder hdchstens ein wenig beachtetes Schattendasein © 
fiihrten. Kommt dazu noch die Missgunst seitens der geschichtlich 
begiinstigten Kulte, wie dies zahlreichen lokalen Krokodilkulten 
namentlich in Oberagypten durch das Dominieren des Horuskultes, 
spater dem des Osiris widerfuhr, so sank ein solcher Lokalkult gar 
oft in Vergessenheit, oder er wurde, wollte man ihn aus traditionellen 
Riicksichten, so etwa bei alten Gaunamen, nicht vdllig eliminieren, 
theologisch umgedeutet. Zu diesen gehérte auch der Krokodilgott 
des 6. oberagyptischen Gaues, den nur das alte Gauzeichen bewahrte, 
dessen Name aber kaum zufallig in Vergessenheit geraten schien. 

Unter der Herrschaft der Osiris/Horusmythen hatte man zwar 
eine theologische Deutung bei der Hand, die uns im spaten Hathor- 


tempel von Dendera bewahrt ist (4): «Der Suchos ({ 4 J ul: 


der an diesem Ort ist, das ist Seth. Die Feder aber, die auf seinem 
Kopfe ist, das ist Osiris». Es war offenbar, dass eine solche Erkla- 


tung, im Sinne ganz ahnlich der des alten Goldhorustitels » des 


K6nigs als des « Horus iiber dem Ombiten » (dytinddwr dnéotegoc), 
eine junge Umdeutung war (*), die den friiheren Gaugott diffamierte. 


(1) DimicHENn, Bauurkunde der Tempelaniagen von Dendera (1865) 
Taf. 13 Z. 16 = MARIETTE, Dendérvah III 78. 

(?) Kees, Gétterglaube S. 1383 Anm. 1; vgl. Art Suchos in Pauly- 
Wissowa, RE Sp. 559. 


aa 
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Hatten doch gerade die Leute von Dendera, dem Sitz des Hathor- 
kultes, seit der Spatzeit eine klassische Beriihmtheit als eifrigste Ver- 
folger des Krokodils (als angebliches Abbild des Seth) erlangt (1). 

So erscheint als kiimmerlicher Rest einer einstmals ungleich 
breiteren Geltung ein Kult des «Suchos, Herrn von Ss6f» (*), einem 
Ort, der nach dem Ramesseum-Onomasticon (Nr. 207) der Nachbar 
flussabwarts von Dendera war, vielleicht aber auf dem anderen 
Ufer gelegen haben mag (*), noch in der 18. Dynastie (Zeit Amen- 
ophis’ III.) genannt, und im benachbarten 7. Gau hat sich ein Kro- 
kodilkult in Hi selbst (Diospolis parva), allerdings getarnt unter 
dem freundlichen Namen Neferhotep (« gutgnddiger») bis in die 
Spatzeit gehalten (*), ein Beweis fiir die ungemeine Zahigkeit, mit 
der sich mitunter von der religidsen Entwicklung wenig begiinstigte 
Lokalgétter behaupteten. Ein weiterer Hinweis auf den Charakter 
des Gaugottes lag darin, dass im AR die Personifikation des 6. o. 
Gaues als mannlichen Geschlechtes dargestellt wird (°). 

Nun hat uns das Gauverzeichnis auf der weissen Kapelle Se- 
sostris’ I. in Karnak (ed. Lacau-Chevrier) nebst anderen Uberraschun- 
gen auch den Namen des Krokodilgottes des 6. 0. Gaues iiberliefert. 


Dort finden sich beim Gauzeichen oe eingetragen: «Hathor, Herrin 


von Dendera» und q 1) =x ,d.h. ein 2kr «der Tiichtige » genannter 


Krokodilgott. Hierbei ist die vom Ag. Wh. I, 137 verzeichnete defek- 
tive Schreibung von 7k(v) benutzt, die mit dem Ende das AR aufkommt 
und haufiger in der Herakleopolitenzeit verwendet wird. Es sei gleich. 


angefiigt, dass sie sich als | J =x. t. 4. entsprecbend in den anschlies- 


send zu besprechenden beiden Sargtexten (CT III spell 210.221) 
findet und zwar gerade regelmiassig in den Altesten, mit Sicherheit: 
noch der Herakleopolitenzeit angehérigen Abschriften aus Assitit 
S,C-S,C, wahrend jiingere Texte, z. B. B,C, B,C, B,C, die klassische: 


(1) Kees a. a. O. S. 134. Hoprner, Tierkult d. alien Agypter (1913): 
S. 134 f. 

(?) Sachmetstatue aus dem Muttempel in Karnak Amenophis’ IITI.. 
Sethe, AZ 58 S. 44 Nr. 84. 

(?) GARDINER, Anc. Egyptian Onomastica Il Nr. 343 A. Nach dem 
Text Nr. 12 im Grab des Anchtifi bei Moalla (Ovientalia 21 S. 91/2) ge- 
hérte Sbt zum 6. o. Gau. 

(4) SPIEGELBERG, AZ 62 S. 35. 

(5) Kexs, Gétterglaube S. 164 Anm. 8; AZ 81 S. 40 zu Abb. 1. 


Der Krokodilgott des 6. oberagyptischen Gaues 163 


Vollschreibung 4 ey wu. 4. beibehalten! Aus dem Zerfall des End- 


konsonanten 7, vielleicht auch als Zeichen einer nach altem Gebrauch 
meist nicht ausgeschriebenen Nominalendung w, also zkrw, erklaren 
sich die Varianten der Sarge aus dem thebanischen Bereich G,T 


und A,C, die q dD ® xi = ikir)w schreiben (CT III 166). 

Zum Verstandnis der euphemistischen Bezeichnung des gefahr- 
lichen Grosstieres als « der Tiichtige } sei bemerkt, dass dasselbe Bei- 
wort zkr spater ein besonders im Edfutempel beliebtes Beiwort des 
Thotibis zur Kennzeichnung seiner Klugheit und Erfahrung wird (3), 
und ferner, dass es seit dem AR und besonders gern im MR neben 
‘pr «versehen » ein Kennwort des seligen Verklarten im Sinne von 
«bewahrt » = erfahren, auch in magischen Kenntnissen, war! (?). 

Diese besondere Einschatzung des Krokodilgottes ist wohl der 
Grund, warum die genannten Sargtexte, tibrigens Variationen dessel- 
ben Kerntextes, diesen als Helfer des Toten im Jenseits heranziehen 
«O Tiichtiger, mache dies zusammen mit mir! », Die Hilfe des Kro- 
kodils soli bewirken, entweder « Keine Arbeit im Jenseits zu tun» 
(spell 210) oder positiver «dass ein Mann tue, was er wiinscht, 
im Jenseits » (spell 221). Dazu muss man sich erinnern, dass seit den 
Pyramidentexten das gewaltige Krokodil als Exponent animalischer 
Krafte (Schépfer), zugleich als Bringer der Fruchtbarkeit des Nil- 
wassers und als ungehemmter Befriediger geschlechtlicher Triebe, 
der sich sogar der Géttinnen bemachtigen kann, hingestellt wird. 

Neben dem bekannten und oft citierten Pyramidenspruch 317 
aus der Unaspyramide (Pyr. 507/510) kann man als neues Zeugnis. 
auf die jiingst von Sir Alan Gardiner tibersetzte aus der 12. Dynastie 
stammende Sammlung von Suchoshymnen der Ramesseum-Papyri 
hinweisen, wo Suchos (von Schedet) allgemeingiltig fiir agyptische 
Krokodilkulte als «das Gold der Stiere, Stier der Hathoren, besamen- 
der Widder (!), Phallus seiner Helferinnen (HmSwt), dem sich die 
Falkinnen (geschlechtlich) beigesellen (sipw), dem die Géttinnen zu- 
getan sind (tw) » geschildert wird (?). Man hat die Empfindung, dass. 
ein solch herrischer Gott geradezu als pradestiniert fiir einen Kult- 


() Ag. Wb. I 138, 1 (gr. nach Edfou I 67; II 70); vgl. BovLan, Thoth. 
S. 182: ikyv-dd (Horusmythe); 214 (Kdfou I 377). 

(2) Ag. Wb. I 137, 3-5.21; vgl. KeEs, Totenglauben? S. 117.127.226 u.a. 

(®) Sir Alan GARDINER, Revue d’Egyptologie 11 (1957) S. 434. (Pap. 
Ram, VI = Ramesseum Papyri pl. 20 Z. 95/97). 
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genossen der Hathor, wie sich dies im 6. Gaue traf, erscheinen musste. 


Heisst doch in Karnak sogar eine Sachmetform { = rah = A | 


= , als ob sie selber ein weibliches Krokodil ware (). 


Diese besondere Note als Befruchter mag in dem genannten. 


Sargtext, der dazu verhelfen sollte « dass ein Mann tue, was er wiinscht, 
im Jenseits » mitgespielt haben, den « tiichtigen » Krokodilgott dem 
Toten als Helfer zu verpflichten. Denn dass die Fortsetzung der ge- 
schlechtlichen Betatigung zu den besonderen Wiinschen gehorte, die 
dem Verklarten fiir das Jenseits gewahrleistet werden sollten, spre- 
chen andere Sargtexte mit nicht zu iiberbietender Deutlichkeit aus Gi 


(1) Setae, AZ 58 S. 44 Nr. 89 (Statue in Kairo). 
(?) KEES, Totenglauben*® S. 264 (zu CT VI spell 697. Lischt) und 
§. 286 (zu CT V 209/210). 


165 


EIN ABRISS DER DRUSENLEHRE 


Raimund K6sERT — Rom 


Im Jahre 1838 hat A. F. Silvestre de Sacy sein noch immer 
grundlegendes Exposé de la religion des Druses (2 Bde., Paris 1838) 
auf Grund der kanonischen Drusenschriften (rasa il al-hikma), die er 
in Pariser Hss gliicklich vereinigt fand, vorgelegt. Er behandelte das 
von Hamza b. ‘Ali b. Ahmad erstellte System; aber es war ihm auch 
nicht verborgen geblieben, dass man, um ein Bild des Drusentums zu 
erhalten, wie es weiterlebte und sich immer wieder zu verwirklichen 
suchte, die in Frage- und Antwortstil gehaltenen « Formulare », auf 
die sich die Adepten der Drusen religids verpflichteten, mit denen 
J. G. Chr. Adler den Anfang gemacht und von denen er selbst ein 
bedeutendes benutzt hatte, seine Aufmerksamkeit schenken miisse 
(1,607*) und sprach davon, die Arbeit vielleicht selbst zu tun, 
woftir er jedenfalls der rechte Mann gewesen ware. Aber noch 
im selben Jahre 1838 nahm der Tod dem Meister die Feder fiir 
immer. 

J. G. Chr. Adler aus Aris a. d. Schlei (Schleswig), spater ein 
angesehener Orientalist und Theologe — die aus seinem Besitz stam- 
menden Bestande der Kieler Bibliothek leisteten noch 1864 Th. 
Noeldeke gute Dienste —, hatte in Altona, Kiel und Rostock studiert 
und, zog 1780-82 als Stipendiat der danischen Regierung nach Deutsch- 
land, Frankreich, Holland und Italien. In Rom hielt es ihn am lang- 
sten; denn er konnte in Velletri, 40 km sitiddstl. der Stadt an den 
Hangen der Colli Laziali, Museum und Bibliothek des Kardinals 
Stefano Borgia, des Mazen von Zoéga, ausnutzen, von der Goethe 
nach einem Besuch 1787 meinte, es sei unverzeihlich, dass sich diese 
Schatze so nahe bei Rom fanden und nicht éfter besucht wiirden. 
Hier fand sich unter anderen Drusen-Hss auch ein Exemplar jener 
Formulare. Er nahm es entschlossen in Angriff und gab es, unter- 
stiitzt von dortigen Gelehrten wie Stephan ‘Auwad Assemani, mit einer 
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fiir seine Méglichkeiten guten lateinischen Ubersetzung in seinem 
Museum Cuficum Borgianum (Romae 1782) heraus; freilich, da die 
Verdffentlichung hauptsachlich islam. Miinzen behandelte, an so ver- 
steckter Stelle, dass es m. W. keiner seiner Biographen unter seinen 
Arbeiten erwahnt hat. Die Leistung des Studenten wurde auch durch 
die weit ausgreifende Arbeit de Sacy’s bald in den Schatten gestellt. 
Aber der Meister kannte und erwahnte sie (2,691. Chrest. 1, 228.246), 
wenn er sie auch fiir das System nicht mehr berticksichtigte. 

Wenn wir diesen Text hier aus seiner Vergessenheit hervorziehen 
mochten, so deshalb, weil er einige altertiimliche und verpflichtende 
Ziige des Drusentums deutlicher hervorhebt, als Hamza’s System und 
das Formular de Sacy’s zeigen. So lasst z. B. Fr. 6. Fr[S] 23 erkennen, 
dass manche spater als Ortsnamen verstandene Eigennamen urspriing- 
lich Namen von Inkarnationen der Gottheit waren. Fr. 14.19.20 ist 
Salman al-Farisi noch ohne weiteres Zeitgenosse Jesu. Die Erlaubt- 
heit der Verwandtenehen ist unanfechtbar sichere Lehre (Fr. 26-28). 
Dagegen scheint die Diskussion um einen Sohn Hakim’s namens 
Mohammed (Fr[S] 75 [1,93]. Fr. 22) an Aktualitat verloren zu haben. 
Es stellt sich die Frage, ob die schroffen Ausserungen iiber Moham- 
meds Person ausserhalb der Zeit, wo die Kreuzfahrer herrschten, 
méglich waren. Auf diese Zeit passt auch die Auseinandersetzung 
mit den Christen, die aber bereits Mugtand begann. 

Aussere Zeugnisse fiir das Alter der Hs Adlers und ihres Textes 
liegen nicht vor. Auch wo sie selbst sich jetzt befindet, scheint nicht 
bekannt zu sein. Im Fundus Borgia der Vaticana, wo man sie er- 
warten kdnnte, ist sie nicht vorhanden. In der napoleonischen Zeit 
gelangten unter Murat Teile der Borgia-Sammlung ins Museum: der 
Bourbonen nach Neapel. Unsere Anmerkungen geben nur das Noétig- 
ste. Sie kénnten iiber den Gegenstand gleichmassiger verteilt sein. 
Vor allem aber kénnen sie nur die Richtung auf den geistigen Ort 
angeben, an dem die Gnosis des Drusentums mit ihren Inkarnationen 
der Gottheit am Anfang der Offenbarungsperioden (Aonen), ihrer 
Lehre, die Welt sei so geschaffen worden, wie sie jetzt ist, mit ihrer 
Ablebnung aller Gesetzesreligion, ihrem Rationalismus und ihrer 
Gleichgiltigkeit gegen das historische Faktum steht, damit ein 
Studium, das diese selbst erfassen méchte, nicht von vorneherein 
fehlgreift. : 

Erklarung der Abktirzungen: Blosse Ziffern ohne Zusatz beziehen 
sich auf de Sacy’s Exposé Bd. 1-2; doch setzen wir statt der rémischen 
(z. B. 1, CCCXCIX) die arabischen mit Stern (z. B. 1, 399*). Fr. 3 = 
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Frage 3 in Adlers Formular. Fr. [S] 3 = Frage 3 in de Sacy’s Formular. 


nt. 20 = Schrift nr. 20 des Drusenkanons nach de Sacy (1, 466*-604*) ; 
vgl. dazu ZDMG 96, 188; Anm. 2. 206 Anm. 2, Chrest. = de Sacy, 
Chrest. arabe, 2. Aufl, (Paris 1825.1826). A = Adler. D = Druck 
Adlers. A. hat sich in D streng an die etwas unsichere Orthographie 
der Hs angeschlossen: f statt ¢, d statt d u. a. m. Einige (unbedeutende) 
Druckfehler waren stehen geblieben. Wir wAblen die gewdhnliche 
Rechtschreibung, geben aber diese und alle sonstigen Abweichungen 
von D in der Ubersetzung einzeln an. 
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Ubersetzung und Anmerkungen 


¥r. 1 Woher weisst du, dass du dem Glauben an den einen Gott (') 
in der Religion Hakim’s (?), unseres Herrn, folgst (dass du ein 
Druse bist) ? - 


(2) Die Drusen nennen sich selbst mutawahhidun, indem sie ebenso 
wie das pantheisierende Sufitum die islamische Grundformel beibehalten. 
‘Wir setzen dafiir meistens kurz « die Glaubigen ». 

(2) Der Name lautet im Text durchgehend al-Hakim bi’amrih (« der 
Herrscher durch sich selbst, kraft eigener Vollmacht »), ebenso z. B. in 
Fr. [S] 94 (2, 555). Diese Form ist von Hamza an die Stelle des iiblichen 
Thronnamens al-Hakim bi’amrillah (« Herrscher durch Gott») mit der 
Begriindung gesetzt worden, dass schon al-Hakim allein den Herrscher 
als Gott schlechthin bezeichne und man darum im 2. Teil des Namens mit 
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Antw. (117) Daher, dass ich auf die verbotenen Speisen verzichte und 
die erlaubten geniesse. 


Fr. 2 Was ist verboten, und was ist erlaubt? 
A. Erlaubt ist, die Speisen der [in die Lehren der Religion] einge- 


weihten [Drusen] (‘uggal), der Ackerbauern und der Hand-. 


werker, die mit ihren Handen arbeiten, zu geniessen (1). Ver- 
boten ist der Besitz der Regierenden, der Ménche, der Ab- 
triinnigen und aller Bekenntnisse (wmma), die die Erkenntnis 
(ma‘rifa, Gnosis) Hakim’s, unseres Herrn, ablehnen. 


Fr. 3 Aus welchem Grunde ist dieses (?) Gut verboten? 

A. Weil das Gut der [Regierenden] unrechter Besitz ist; das Gut 
der Monche [verzehren] ware den Besitz der Toten aufbrauchen. 
Deshalb hat unser Herr Hakim diese Gaben (wtl: sie [mit. 
ihren Gaben]) nicht angenommen. 


Fr. 4 Welches ist der Name [Hakim’s]? 
A. Er heisst erstens Hamza (*), zweitens (D: in’y’) Salman al- 
Farisi (*), der der lebendige Christus ist; drittens (ODE ile). 


« durch ibn selbst » nichts anderes sage als mit « dutch Gott » (Vgl. 1, 122)- 
Es findet sich auch die Variante al-Hakim bidatih (z. B. Chrest. 2, 89 [ar], 8; 
1, 125). Wir tibersetzen der Kiirze halber Hakim. ; 

(1) Durch das Folgende werden die islam. Speiseverbote in einer 
Weise aufgehoben, die sonst m. W. nicht erwahnt wird. Das charakteri- 
stische Merkmal des Drusentums, Ablehnung der Gesetzesreligion, des 
tanzil (Offenbarung, sunnitischer Islam) und des ta’wil (allegorische Ko- 
raninterpretation, Schi‘a) wird mit der nachfolgenden Antwort eher her- 
vorgehoben als eingeschrinkt (vgl. 2, 599. 640. 1, 108.127). 

(?) Die Vorliebe des Arab. fiir den Subjektswechsel beeinflusst auch 
die Beziehungsrichtungen der Demonstrativa. Darauf muss die Ubers. 
Riicksicht nehmen. 

(*°) Die Identifikation Hakim’s bi’amrillah mit den Erscheinungs- 
formen des ‘agi, Salman al-Farisi und Hamza, wird zwar von Hamza. 
ausgeschlossen, ist aber spater gewéhnlich (z. B. Fr. [S] 28. 2, 552). Na- 
inentlich Fr. 6 riickt Hamza in eine Reihe mit den dort erwihnten Inkar- 
nationen der Gottheit (mafall). Indessen ist zu beachten, dass einige 
von diesen Namen auch bloss als Namen von Orten (mahall) angesprochen 
werden, an denen die Gottheit erschienen sein soll, so bar Auda und mu‘iil. 
Man mochte darin fast eine spdtere Herabminderung der Deifikation 
Hakim’s erblicken, wenn die konstante Namensform Hakim bi’amrih 
nicht deutlich das Gegenteil erklarte. Fr. 9 ist eindeutig. 

(*) Der legendenumgebene Prophetengenosse Salman, der Pertser, 
(b. Sa‘d 4: 1, 53; EI 4, 124), der u.a. als einer der Begriinder des Sufi- 
tums gilt, in allen Verzweigungen der Schi‘a besonders verehrt wird und 
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hat (118) er ausser diesen verschiedene Namen und heisst. 
Daris (*), Satnin (¢), Su‘aib (°), BatSan, Migdad (4) und qa’im 
al-haqq (°) (Herr der Wahrheit). 


Fr. 5 Weshalb hat er [alle] diese Namen? 

A. Er heisst so [je] nach den wechselnden Zeitraumen und Geset- 
zen (Sarat, Religionen der Weltperioden). Sooft ein Prophet 
auftrat, trat er auch unter der Schar der Jiinger dieses Pro- 
pheten mit [jeweils] verandertem Namen hervor. 


Fr.6 Warum tat er das? 

A. Um die Glaubigen, die unter seine Gesetze aufgenommen sind. 
(indaraga; vgl. Fr. 9), zu bestarken, ohne dass ibn einer ausser 
diesen erkenne. Deshalb verbarg er sich auch vor den Glau- 
bigen eine Zeitlang und erschien in einer (119) persischen 


bei den Nusairiern als 3. Glied in der géttlichen Dreiheit erscheint, gilt 
im System Hamza’s als Inkarnation des ‘agi z. Zt. Muhammad’s (Fr. [S] 
86. 2, 105, 144). In Fr. 14. 19. 20. ist er ohne weiteres Zeitgenosse Jesu, 
wahrend die Inkarnation des ‘agi z. Zt. Jesu nach Fr. [S] 25 (2, 103) 
Eleazar (Lazarus) heisst und Fr. [S] 86 (2, 104, 553) in diesem Zusammen- 
hang S.al-F. zwar genannt, aber darauf aufmerksam gemacht wird, dass 
er kein Zeitgenosse Jesu ist. Unser Formular wird das Urspriinglichere 
bieten, aber die bessere histerische Einsicht setzte sich durch. 

() Zu Daris = Idris (2, 249; Bahira-Legende, Sprenger 2, 238) = 
Andreas (Koch des Alexanderromans) = Henoch vgl. R. Hartmann, 
ZA 24, 314. ; 

(?) Sonst Satnil. (z.B. Ahlwardt 4301. Sahatnil 2, 287 méchte ich, 
da de S. sonst Schatnil schreibt, einstweilen als Drkf. fiir dieses ansehen). 
Nach Fr. [S] 25 (2, 103-18) erste Manifestation des ‘agi z. Zt. Adam’s, 
als Gott al—-bar genannt wurde. In nr. 14 (E. v. DOBELN, Monde Oriental 
8, 124) ist er bereits wie hier mit Hakim identifiziert. Dort heisst es: 
«Satnil, al-Hakim, ist der grosse Imam, der sich in jeder Zeit offenbart. 
und in jedem Aon Fithrer ist. Er ist die Ursache (‘il/a) der Wesire; denn. 
wenn sie an ihm zweifeln (ihm misstrauen), werden sie unglaubig, und. 
ihre Religion wird fiir immer krank (i‘tallat), es sei denn, dass er ihnen. 
seine Gnade wieder zuwendet. 

(3) Su‘aib (Jethro) war nach Fr. [S] 25 (2, 103) die Erscheinung: 
Hamza’s, des ‘agl, z. Zt. des Moses (vgl. HI 696). Sein Fest wird von den 
Drusen in Israel neuerdings am 25. Nisan begangen (Vgl. mafgallat al- 
ahbar ad-dursiya 1/1958, 9-11). 

(4) Der Prophetengenosse al-Miqdad b. ‘Amr (b. Sa‘d 3: 1, 114; 
Sprenger 2, 169) ist im System Hamza’s Manifestation des 2. Wesirs, des. 
nafs, auch d& massa (2, 249-52). M. b. al-Miqdad in Fr. 24 bleibt zu 
karen. : 

(°) Ein Name Hamza’s in Fr. [S] 46 (2, 104). 
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Stadt namens Gin Main (*); die Perser nennen sie Barchoda () 
(D: ysmwnh’). Von dort ging er in die Verborgenheit und 
erschien im Magrib, in einer Stadt namens al-M'1. (*).. Er 
lebte in der Gestalt eines Kameltreibers, der 1000 Kamele zu 
verdingen hatte und iiberbrachte den Glaubigen die Almosen, 
wie es in der risdlat al-bandt (nx. 85.86) heisst. Von dort trat 
er in Agypten auf: er erbaute die Pyramiden und eine Stadt 
namens RaSida (4) und ebenso die hangende Moschee (al-gami‘ 
al-mu ‘allaq) (5). Ex schrieb Edikte und Gesetze fiir die Glau- 


(?) Nach Fr. [S] 22 (1, 18) eine Stadt in Indien. 

(?) Fr. [S] 23 wird diese Stadt mit Isfahan gleichgesetzt; bar huda 
ist in Wirklichkeit ein pers. Aquivalent fiir Gott. 

(°) al-M'l ist nach Fr. [S] 23 der Higeuname einer Inkarnation, die 
im Magrib auftrat, al-mu‘ill (der Verursacher). Adler rechnete mit einem 
Ort Mugila unweit Fez, den ihm Geogr. Nubiensis 12, 1 bot. Yaqit nennt 
nur ein Mugila im Raum von Medina Sidonia. Allein das Suchen ist 
vergebens; auch hier wurde offenbar wie im Falle von Aum. 13 ein Gottes- 
namen zum Ortsnamen. Vgl. S, 174. Anm. 3. 

(4) Fr. [S] 23 (1, 19) ist sogar von einem Hafen namens Rasida die 
Rede. A. dachte an Rosette (RaSid). Indessen baute Hakim seit 393 H 
an der RaSida~Moschee (Maqrizi; Chrest. 1, 54 [ar]), auf einem Grund- 
stick, das nach seiner ersten Besitzerin in der Zeit der Eroberung, Rasida 
bt. Aub b. Gazila al-Labmi hiess. Hs lag «am Nil in Misr » (Fostat; b. a. 
Muzaffar bei b. Tagribirdi [Popper] 2, 63, 9), siidl. des qasr a&-Sam‘, 
Dort gab es schon z. Zt. der Eroberung (641) viele Kirchen und Kléster 
(Maqtizi-Wiet MIFOA 53, 4-5). Da Hakim seine Moschee reichlich aus- 
stattete und 6fter besuchte, wird de Sacy mit seiner Ansicht recht haben, 
dass im Zusammenhang urspriinglich dieser Ort gemeint war (1, 301*, 331%), 

(*) Im hier zu beriicksichtigenden Text Fr. (S] 74 (1, 200. 115) wird 
keine Moschee mit Namen genannt: dagegen heisst der-Erlass von 411 
liber das Verschwinden Hakim’s dort as-sigill al-mu‘allag. Aus Magrizi 
(Chrest. 1, 181) erfahren wir von einem Edikt des Jahres 395, das in den 
Moscheen von « Misr, Qahira und Gazira» verlesen, also in 3 genau bestimm- 
ten Teilen der Stadt veréffentlicht wurde, in Fostat (Alt-Kairo), in der 
fatimidischen Neugriindung und auf Roda, Gaémi‘ (Hauptmoschee) yon 
Fostat war die ‘Amr-Moschee. Sie kdme in Betracht. Der alte Kern von 
Fostat war freilich der qasr as-Sam‘, das rom. Kastell Babylon, auf dessen 
Stidhang zwischen der éstlichen und der mittleren dreier rém. Bastionen 
die altehrwiirdige Mu ‘allaqa stand, die « berithmte hangende Kirche der 
Allerseligsten Jungfrau » (al—adva@ as-Sahiva al-mu‘allaqa). (J. A. BUTLER, 
Ancient Coptic Churches [Oxford 1884], Photos in L. Carrany, Annali 
dell’ Islam [Mailand 1911] 4, 184, 224, 240. 256). Auch ihr, die bereits 226/ 
840 einer Vernichtung durch den Statthalter ‘Ali b. Yahya anheim ge- 
fallen war, hatte Hakim um 402 H die Zerst6rung oder Verwandlung 
in eine Moschee zugedacht. Tatsdchlich wurde die zwischen ihr und 
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bigen und liess sie an der Moschee aufhangen, damit die 
Glaubigen sie sahen und beobachteten (120). 


Fr. 7 Wie tat er, nachdem er die Gesetze geschrieben hatte? 

A. Er kleidete sich in Schwarz (?) und ritt auf einem Esel, weil 
er um den Kummer und die Schmach wusste, die seine Diener 
z. Zt, seiner Verborgenheit treffen wtirden, wenn der Sohn 
Maria, der Sohn Josephs, des Zimmermanns, auftrate, der 
nach der Behauptung der Christen der Messias ist. 


Fr. 8 Warum gefiel es ihm, da er doch der Utsprung und das Ende 
[aller Dinge] ist (wlnhy’h fehit in D, nicht in der Ubers. Vel. 
Fr. 9.37), dass der Sohn Maria, der Sohn Josephs, des Zimmer- 
manns, [eine Gemeinde] griindete? () 


der anderen koptischen Kathedrale, dem nahen St. Sergius und Bac- 
chus, gelegene Residenz der Patriarchen (dairy al-gasy oder dairy al-qal- 
Jaya) zerstdrt (1, 341*; Maqrizi, Chrest. 1, 61 [ar]); aber, schon bald nach 
Hakim gelangte sie ebenso wie die beiden Kirchen wieder zu héchstem 
Glanz und Ansehen. Die Patriarchen wurden, vor allem seit Christodulos 
(1049), vielfach in der Mu‘allaqa ordiniert und, wie im Anschluss daran 
in Alexandria, dem traditionellen Ort der Ordination, und dem Makarios- 
Kloster der Skete, dem die meisten Patriarchen entstammten, in ihr 
feierlich inthronisiert (Graf 1, 75). Es gab unter den 17 Moscheen des 
qasr a8-Sani‘, die b. Duqmaq (st. 809/1407) aufzahlt, vier, die masgid 
mu‘allaq genannt werden, eine davon «bei der von BeIE DE ne der 
Mu‘allaqa » [U. Monneret de Villard in Bull. de la Soc. Géogr. d’ Egypte 
tom. 12. 13 (Le Caire 1924) S. 5]. Keine davon heisst freilich gami*. Am Ende 
des Dekrets von 411 wird ein gami‘ asfal erwahnt, in dem es verlesen wer- 
den soll. Fiinf Moscheen nennt b. Duqmaq masgid ardi alles Bezeichnun- 
gen (Moschee auf dem Hiigel, Moschee in der Ebene), ttber die ich keine 
Auskunft weiss. Die Chrest. 1, 182 [ar] mitgeteilten Maqrizi-Zitate Teste 
« Die Residenz (der Patriarchen] liegt in Misr; sie ist neben der Mu allaqa, 
die als qasr aS-Sam‘ im Stadt(teil] Misr bekaunt ist, und ist der Sitz der 
fiihrenden Ménche und Gelehrten der Christen. Ihre Obrigkeit ist nach 
den Christen [zugleich] die Obrigkeit der Kldster ». « Die Mu'allaqa-Kirche 
liegt in Misr, im Bezirk qasr a8-Sam‘. Sie fiihrt den Namen ‘ Unsere Liebe 
Frau’ (as—saiyda) und steht in hohem Ansehen bei den Christen. Sie ist 
von der erwahnten Patriarchenresidenz verschieden ». 
(1) Vgl. nr. 41 (2, 620). ' 
(?) Diese Stelle ist nicht deutlich. Vgl. Fr. 21. Es ist kaum ein « aS 
ben» Jesu in seinen Anhangern gemeint. Der « Aufenthalt Hakim's in 
dieser Welt» heisst Chrest. 2, 229, 5 u igdmatuhu fi hada |-‘alam. Nach 
Fr. 19.20 wurde Jesus auf Anstiften des Salman al-Parisi, « des wahren 
Messias », von den Juden gekreuzigt und zur Nachtzeit heimlich aus dem 
Grabe genommen. Nach Fr. [S) 86.91 (2, 104. 554) und Muqtana nr. 53 
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IK Weil er es'so wolite, damit seine Glaubigen in ihrer Religion 
immer unerkannt blieben (1). Er gehdrte auch selbst zur Schar 
der Jiinger [Jesu] und hielt seine Gottheit vor ihm verborgen. 
Damals hiess er Salman (121) al-Farisi; er hat das Evangelium 
geoffenbart (*). 


Fr. 9 Wovon ist der Name Druse abzuleiten? 

A, Von vier Wortern: davaga darigan waharaga harigan (er kam 
heran, und er zog aus), weil sie aus allen Volkern gekommen 
und unter die Gesetze Hakim’s aufgenommen worden sind 
(indaragé) (8), welcher Hamza und Salman al-Farisi usw ist. 
Er ist der Anfang und das Ende, der Erste und der Letzte. 


Fr. 10 Was hat Hamza danach getan? 

Fads Er stieg zum Himmel auf und hiillte sich in Licht. Er iiber- 
nahm die Herrschaft und die Macht und die Herrlichkeit und 
die Ehre und herrscht auf immerdar. Er brachte die Schatze 
der Winde in seine Gewalt und den, der zu ihnen gesprochen 
hat: « Werdet », sodass sie wurden. (122) Hamza nahm sie ihm 
und liess sie auf ihn los. So brachte er ihn zum Schweigen 
und entfernte sich (4). 


Fr. 11 Was wird Hamza tun, wenn er bei der letzten Pilgerfahrt 
[wieder] kommen wird? (°) 


(2, 480) ist Hamza, «der wahre Messias», auferstanden und durch verschlos- 
sene Ttiren eingegangen. Adler 144 gibt einen Text, nach dem Judas 
(Ywd’s) Jesus tdtete, ihn aus dem Grabe stahl und sich der Welt zeigte. 

(4) Ebenso Fr. [S] 90 (2, 554). 

(2) Dieselbe These Fr. [S] 86. 87. 92 (2, 553 ff). 

(8) Der Vf. von nr. 69 erklaért den Namen mit indaraztum, das heissen 
soll: ihr seid in die Religion des Islam (d. h. des Drusentums) hineinge- 
fiihrt worden (Fr. [S] 26. 2, 408). Er spricht indaraga offenbar als indaraza. 
Alle Erklaérungen bemiihen sich, wie de Sacy mit Recht sagt, den Namen 
der Drusen von NeStegin zu trennen, fithren aber auch zur Aussprache 
Darazi, die sich fiir den Volksnamen (trotz z. B. 1, 389*) statt des schon 
um 1170 bei Benjamin von Tudela (Itinerarium [Lugduni Batavorum 
1633] S. 34) belegten Durziyin (dwgzy'yn) nie durchgesetzt hat. M. E. 
hatte sie de Sacy auch fiir den Namen NeStegin’s nicht einfiihren sollen 
(1, 383* Anm. 2). Nach Wehr (ZDMG 36, 188) geh6rt nr. 69 nicht zum Kanon. 

(4) Umgestaltung der Sulaiman-Legenden von Sure 21,81. 34, 12/11. 
38, 35/34 und der daran ankniipfenden Ausschmiickungen. Erhebung tiber 
den Schépfergott. 

(5) Mugtana sagt vom Gerichtstage (nr. 56), dass an ihm «die 
Standarten des siegreichen, unbezwingbaren Konigs aus dem tiefen Tal 
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A, Wenn er wiederkommt und uns wachend findet, wie es im hl. 


Evangelium heisst, dann selig jene Knechte, die ihr Herr bei 
seiner Ankunft wachend findet. Wir werden seine Gestalt 
preisen, und er wird uns die Herrschaft und die Macht verleihen. 
Wir werden in der Welt Haupter und Fiirsten und Machthaber 
bleiben (). 

Fr. 12 Und wie wird er, wenn er [wieder] kommt mit den [anderen] 
Bekenntnissen und denen verfahren, die ihm den Gehorsam 
aufgekiindigt haben? 

A; Sie werden uns in leichter und driickender [Fron] unterworfen 
sein, Sie werden sehr harte Strafen erleiden. Jeder bekommt 
einen Ring von schwarzem Vitriol ins Ohr, der ihn im Sommer 
wie Feuer brennt und im Winter (123) wie Schnee kaltet. 
Jeder hat einen Spitzhut aus Schweinsleder auf von der Lange 
einer Elle (D: dr’ ‘). Sie miissen unter uns wie Ochsen und 
Esel arbeiten. Eine ahnliche Strafe trifft [auch] die Christen, 
jedoch leichter (*). 


Fr. 13 Warum wird ihre Strafe leichter sein? 
A. Weil sie den Namen Christi (des Messias) im Munde fihren; 
nur dass sie ihn nicht kennen. 


Fr. 14 Was antworten wir ihnen, wenn sie damit prahlen, dass sie das 
Evangelium verlesen, das doch von Salman al-Farisi stammt, 
der der lebendige Christus ist? 

A. Wenn sie auch so sprachen, so waren ihre Reden, die sie ftihren, 
ohne sie zu verstehen, doch nicht richtig. 


Fr. 15 Warum ist ihr Stolz auf die Martyrer und Heiligen, die fiir 
den Glauben an Christus gestorben sind, leere Prahlerei? 

A. Weil Salman al-Farisi, (124) der der lebendige Christus ist, 
diese nicht annimmt; denn sie sind fiir den Glauben (D: ’m’nt) 
an Christus, den Sohn Maria, den Sohn Josephs, des Zim- 
mermanus, gestorben (°). 


(Sure 22, 27/26) herausziehen ». Dann hat die grosse Umformung statt 
(Metempsychose, tandasu}). 

(4) -Ebenso Fr. [S] 19 (2, 640). 

(2) Entsprechend Fr. [S] 20. 

(3) Nach Fr. [S] 30 (2, 552) sind die Martyrerberichte kurzerhand 
als apokryph abzulehnen. c 
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Fr. 16 Welches ist unsere Meinung und Lehre iiber das Evangelium? 

A. Das Evangelium: ist wahr und wahrhaftig, und wer etwas 
anderes lehrt ist ein Unglaubiger, weil es das Wort des Sal- 
man alF4arisi und der vier ‘ Ehrwiirdigen ’ ist. 


Fr. 17 Und was sind die vier ‘ Ehrwiirdigen ’? 
A. Es sind Johannes, Lukas, Markus und Matthaus (}). 


Fr. 18 Warum heissen sie ‘ Ehrwiirdige ’? 

A. Weil sie bei unserem Herrn Hakim, der Salman al-Farisi und 
der lebendige Christus ist, waren und ihm gehorchten, wie 
Frauen ihren Mannern gehorchen. Sagte er zu ihnen: Schreibt 
so, so schrieben sie [es]. (Vgl. Fr. 10). Jeder predigte den 
Glaubigen (D: ’ndr* ‘Imtwhwyn), die den einen Gott bekennen, 
sieben Jahre lang. (125). 


Fr. 19 Was tat [Salman] dem Sohne Maria danach? 

A. Er legte ihm seine Frage (?) vor und [bot ihm] die rechte 
Leitung zu seiner Erkenntnis, d. h. zur Erkenntnis Hakim’s an. 
Aber jener lehnte ab, Da erregte [Salman] in den Herzen der 
Juden Hass gegen ihn, sodass sie ihn ergriffen und kreu- 
zigten. 

Fr. 20 Was geschah mit [Jesus] nach der Kreuzigung? 

A. Die Jiinger (D: #’myd) nahmen ihn vom Kreuze ab und legten 
ihn in ein Grab (°). Dann kam Salman al-Farisi, der lebendige 
Christus, zur Nachtzeit und nahm ihn heimlich aus dem 
Grabe fort. 


(*) Dasselbe Fr. [S] 92 (2, 554). Nach Hamza nr. 11 (2, 90) sind die 4 
‘Ehrwiirdigen’ da ma‘a (Weltintelligenz), g% massa (Weltseele), kalima 
(Logos) und sdébig (Vorlaéufer); nach nr. 32 (2, 93) sind es nafs, kalima, 
al-fanah al-~aiman, al-¢anah al-aisar. Sie heissen auch nach Fr. [S] 84. 85 
(2, 90), Frauen wegen ihrer gehorsamen Unterwiirfigkeit. Die erste Gruppe 
ist Hakim, die zweite Hamza unterworfen. Anderseits wird das Verhdltnis 
der untergeordneten Wesire, zum iibergeordneten auch als eines ange- 
sprochen, aus dem als geistliche Kinder die Glaubigen hervorgehen. Man 
interpretierte Sure 4, 3 in diesem Sinne und sprach von nis@ (2, 95, 284; s. 
auch 49, 129). Die Ubersetzung « Frauen» statt « Ehrwiirdige » ist zulassig. 

(2) Vielleicht verbirgt sich hier eine Anspielung auf Matth. 4, 1-11 
(Paral.). Siehe ausserdem S. 177. Aum. 2. ; 

(8) Die im Anschluss an Sure 4, 157-9/156-7; 19,15. 33/34; 43, 61 
im Islam weit verbreitete Auffassung, dass ‘Is4 nicht am Kreuze gestorben 
sei, ist hier aufgegeben. Ebenso Fr. [S] 87, 88 (2, 553 f). Dazu vgl. L. 
MASSIGNON, Rev. Etudes Islam. 6/1932, 534 f. 
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Fr. 21 Warum tat er das? 
A. Damit die Religion der Christen zustande kame, dadurch dass 
er zu ihnen sprach: Christus ist von den Toten auferstanden. 
Das tat er, damit die [wahren] Glaubigen, die den einen Gott 
bekennen, der Religion Hakim’s, unseres Herrn, heimlich weiter 
folgen kénnten, und um nur sie[als glaubig] anzunehmen(’) (126). 


Fr. 22 Was lehren wir itiber Mohammed? (?) 
AY Er ist ein Teufel und ein Bastard. 


Fr. 23 [Und] warum lesen wir dann in seinem Buche (°) und bleiben bei 
ihm und rezitieren das Glaubensbekenntnis an der Bahre wie 

[seine Anhanger]? 
A. Wir miissen so tun, weil seine Religion auf dem Schwerte 
' beruht. Deshalb bleiben wit mit dem Munde, aber nicht mit 
dem Herzen dabei. Das missbilligt Hakim, unser Herr, nicht. 


Fr. 24 Warum verrichten wir den Segensspruch auf Mohammed, [auch] 
vor den [anderen] Bekenntnissen? 

Jake Wenn wir den Segensspruch auf Mohammed verrichten, (*), so 
verrichten wir ihn auf Mohammed al-Miqdad, der Salman 
al-Farisi, (127) der lebendige Christus, ist. Mohammed aus dem 
Stamme der Koraisch ist ein Teufel und Bastard. 


Fr. 25 Wie machen wir es, um unsere glaubigen Briider zu erkennen, 
wenn sie in der Fremde und fern von unseren Landern sind 
und wenn wit sie auf der Reise bemerken? 


AS Wit kénnen einen [Glaubensgenossen] an der Art und Weise 
[seiner] Anrede, an Anfang des Gesprichs und am Ende der 
Gebetsformel erkennen. Manchmal miissen wir ihn [auch] mit 
den Worten fragen: «Sat man in euerem Lande den Myro- 


(4) Nach dieser Erklarung sollten die Christen mittels des Glaubens 
an den Auferstandenen von den Drusen ausgesondert werden. Die Kunde 
von der Auferstehung ware eine Versuchung gewesen. 

(?) Fr. [S] 75 (1,93) weist in diesem Zshg den Anspruch eines. 
Muhammad zuriick, der behauptet habe, ein Sohn Hakim’s zu sein und 
der dort als der Prophet M. b. ‘Abdallah selbst bezeichnet wird. Zur 
Frage, ob es einen Sohn Hakim’s dieses Namens gegeben hat oder ob 
damit dessen Vetter und designierter Thronfolger ‘Abdarrahman b. 
IlyAs (1, 362*, 369*, 399*, 411*, 421*, 134, 142-45) gemeint ist oder auch 
Hakim’s Sohn und Nachfolger Zahir, vgl. 1, 147-49. 

(3) Entsprechend Fr. [S] 29 (2, 668). 

(4) lamma@ mit Ind. Impf. 
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Fr. 26 


Fr. 28 
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balanus-Samen? » (1). Wenn er antwortet: «Ja, man sat ihn 
in-die Herzen der Glaubigen », so gehdrt er zu uns und ist kein 
Fremder. (128) Dann darf man ihn freundlich und gastlich 


‘aufnehmen. Wenn er nicht so antwortet, gehort er nicht zu 


uns und man darf nicht freundschaftlich und gastfreundlich 
beherbergen. Wenn wir uns vergewissert haben {D: thtjn’), 
dass er zu uns gehort, diirfen wir ihn in den Versammlungs- 
saal mitnehmen und ihm das zu verbergende Geheimnis kund 
tun, wer der zu verteidigende Hamza ist. Dadurch erlangen 
wir Lohn (D: /’gr) und Verdienst. 


Was ist unsere Meinung und Lehre in [der Frage, ob man] die 
Ehe [mit den weiblichen] Abkémmlingen eingehen darf oder 
nicht? (?) 

Man darf mit allen [die Ehe] eingehen. 


Darf man alle [zur Ehe] nehmen, selbst ein Mann eine seiner 
Tochter? 

Ja, denn es ist unter der Bedingung erlaubt, dass niemand 
davon erfabrt, selbst wenn (129) es sich um das eigene Fleisch 
und Blut handelte. Wenn aber irgend jemand diesen Umstand 
kennt, dann ist es uns verboten und die Ehe nicht erlaubt. 


Warum diirfen wir das [nur] im Verborgenen tun? 

Wir tun es — so lehren wir — [mur im Verborgenen), um das 
Wort unseres Herrn Hakim zu erfiillen, der Salman al-Farisi 
oder Hamza oder Daris oder der lebende Christus usw. ist, 
welcher zu seinen Jiingern sprach: «lasst niemand wisseu, 
dass ich der Christus bin » (*). Wenn wir das [heimliche Tun] 
nicht ablehnen miissen, [so deshalb] weil [Hakim] sein [wahres} 
Verhalten in der Welt nur den Glaubigen kund tun wollte 
und nicht wollte, dass jemand diese oder ihr Tun kenne, 


(}) haltlag (vgl. M. Steinschneider, WZKM 13,90), Friichte des 
Asmblech (Phyllanthus emblica, Amla-Baum, amlag; WZKM 11, 275. 
H. Holma, K/. Bettrége [Helinski 1913] 60 f). 

(2) Der arab. Text spricht hier von « Geniessen von Friichten »; 
aber die Attribute mutasalsil und mina Il-bagSav heben den Bildcharakter 
des Ausdruckes fast auf. Zur Sache vgl. 1, 388*. Hamza und NeSstegin 
haben die verbotenen Ehen mit Blutsverwandten fiir erlaubt erklart. 
Auch der Text setzt sie klar voraus; er verteidigt bloss die Heimlichkeit , 
mit der sie umgeben werden mussten. 

(*) Mare. 8, 30 (Paral.). 
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Was meinen wir mit den klugen und térichten Jungfrauen? (+) 
Die klugen Jungfrauen bedeuten die Glaubigen, die in der 
Religion unseres Herrn Hakim den einen Gott verehren. Diese 
(130) gehen mit ihm zum Hochzeitsmahle ein. 


Was ist das Hochzeitsmahl? 
Es bedeutet die Herrschaft und Macht iiber diese Welt. 


Was wird den Térichten begegnen (HsD: ysybhm, D: ysybhn), 
und wie wird ihre Beschaftigung sein? (D: “mlhn). 

Hakim, unser Herr, wird sie auf die Felder hinausjagen, 
dass sie Brennholz schleppen (*) und den Glaubigen dienen. 
Dabei werden sie immer bleiben, ob die Arbeit leicht oder 
driickend, ist. 


Was antworten wir den Christen, die das alles in Abrede 
stellen, obwohl es im Evangelium geschrieben ist und sie es 
alle Tage lesen und--wissen miissten, dass Christus zu seinen 
Jiingern gesagt hat: « Lasst niemand wissen, dass ich es bin », 
und wenn sie trotzdem mit uns streiten und sagen, der leben- 
dige Christus sei der Sohn Maria, Jesus von Nazareth? (131) 
Dagegen sagen wir, dass Salman al-Farisi, der der wahre 
Christus ist, ihnen die Augen ausgeldscht und die Herzen blind 
gemacht hat, und zwar um das Koranwort zu erfiillen: « Wir 
haben eine List gegen sie angewandt (vgl. Sure 8, 30. 27, 50/51 
u. a.) und ihnen die Augen (Sure 36, 66. 54, 37) und die Herzen 
(Sure 10, 88) blind gemacht ». 


Warum fithren wir den Koran als Zeugen fiir eine Haupter- 
kenntnis an und lehnen ihn dann unter uns ab? . 

Wir lehnen ihn ab, weil darin [die Ftirsprache] Mohammeds 
(D: mhmd) vom Stamme Koraisch erfleht wird (°). Aber in 
diesem besondern [Fall] ist das Koranwort wahr, weil es aus 
dem Evangelium (Joh. 12, 40) abgeleitet ist, in dem die vier 
‘ Ehrwtirdigen ’ so gesprochen haben, wie Salman al-Farisi [es] 
ihnen eingegeben hat. Darum werden die Vélker am Tage der 
Wiederkunft Hakim’s sprechen: « Waren wir doch Staub (vel. 
Sure 78, 40/41) unter den Fiissen (132) der Glaubigen », wie 
es der Koran bezeugt. 


() Matth. 25, 1-13. Vgl. S. 180. Anm. 1. 
(2) Vgl. Sure 111,4. zagq bezeichnen Wahrmund und Elias als modern. 
(*) HI 658-60. 
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Fr. 34 Was ist unsere Lehre iiber die These der Christen (D: ns’rh) 
und, anderer Bekenntnisse, dass die Sintflut die Welt iiber- 
flutet habe? 

A, Wir antworten; Mégen sie diese These auch vertreten, so ist 
sie doch nicht richtig; denn sie begreifen nichts und verstehen 
nichts, weil unter Sintflut Mohammed, der Koraischit und 
seine Anhanger verstanden werden miissen, die iiber die Welt 
gekommen sind. Das ist der Sinn von Sintflut. 


Fr. 35 Und wer hat diese Sintflut geschickt? 

A. Hakim, der der lebendige Christus oder Salman al-Farisi ist, 
der damals (D: “Jwft) unter der Schar der Gefahrten des 
Koraischiten gegenwdrtig war, hat sie geschickt. 


Fr. 36 Warum hat er das getan, und warum hat er diese Religion 
erstehen lassen? 

AY (133) Damit die Glaubigen unter [ihr] verborgen leben kénnten 
und niemand sie erkenne, weil damals die Christen die Glau- 
bigen bereits iiberwaltigt hatten. Aus diesem Grunde erweckte 
Hakim den Christen einen Widersacher und zwar dieses Volk, 
wie er es mit den Juden ebenfalls getan hatte (#). Diese hatten 
[namilich ihrerseits] die Glaubigen, die Gottes Einheit in der 
Religion unseres genannten Herrn bekennen, tiberwaltigt. Da 
erweckte er [ihnen] einen Widersacher und zwar Jesus von 


Nazareth, den Sohn Maria, und war [selbst] in der Schar 


seiner Jiinger bei ihm. 


Fr. 37 Und warum tat er das? 

A. Um die Glaubigen von allen [iiber]machtigen Bekenntnissen 
zu befreien (D: yhls), ohne dass jemand ihr Geheimnis 
kennte. Denn er tut, (134) was er will und wie er es will (vgl. 
Sure 3, 6/4. 30, 48/47); er zerstért und baut auf (Jer. 1, 10), 
er erhéht und erniedrigt, wie er will, da er zu allen Dingen 
spricht: « Werdet », und sie werden (Sure 2, 117/111 [Parall.]) 
denn er ist der Anfang und das Ende. 


. 
Ed 


(‘) Zur Fundamentallehre von. den Rivalen (didd muhalif) vgl. 
1, 243*, 2. 46. 51. 
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SUMERIAN LITERATURE AND THE BIBLE 


Samuel Noah KRAMER — Philadelphia 


One of the major contributions of our century to the humanities: 
in general and world literature in particular consists of the restoration 
and translation of the Sumerian literary documents, a rather remark- 
able achievement in view of the fact that less than a century ago 
nothing was known, or even suspected, of the existence of a Sumerian. 
people and language, let alone a Sumerian literature. Today, as a. 
result of the cumulative and devoted efforts of quite a number of 
scholars, living and dead, there are available copies and translitera-. 
tions of hundreds of Sumerian literary tablets and fragments scattered 
far and wide in the various museum collections, as well as reasonably 
trustworthy translations of many of the texts inscribed on them. 
The present paper will summarize briefly the nature and content of 
the available Sumerian literary documents (?), and then proceed to 
isolate numerous ideas, beliefs, tenets, themes, motifs, and values, 
which they have, or at least seem to have, in common with the Bible.. 

The Sumerians probably first began to write down their literary 
works some time about 2500 B.C., although the earliest literary 
documents as yet available date from about a century later. Their 
literary output increased with the centuries, and became quite prolific 
towards the end of the third millennium, when the Sumerian academy 
known as the e-dubba, “ house of tablets ’’ — note the parallel Hebrew 


' word beth-sepher — came to be an important center of education and 


learning. Sumerian literary activity continued unabated throughout 
the first half of the second millennium, in spite of the fact that during” 
this time the Semites were infiltrating the land so thoroughly, that 
the Sumerian language was gradually being replaced by the Semitic 


() This part of the paper is a condensed version of the more detailed,. 
annotated study Sumerian Literature: A General Survey to appear in a. 
forthcoming volume dedicated to William Foxwell Albright. 


ee 
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Akkadian as the spoken language of Sumer. In the e-dubba’s which 
functioned throughout this, the first post-Sumerian period, the earlier 
literary works were studied, copied, and redacted with zest and zeal, 
with loving care and sympathetic understanding. In fact, almost 
all the Sumerian literary works which have come down to us are 
known only from copies and redactions prepared in these post-Sumer- 
ian e-dubba’s. The presumably Akkadian-speaking teachers, poets, 
writers, and scribes who comprised the e-dubba personnel —the soferim, 
as it were — even created new Sumerian literary works, following 
closely the form and content, the style and pattern of earlier do- 
cuments. 

Sumerian literature, in the restricted sense of belles-lettres, consists 
of myths and epic tales, hymns and lamentations, “ historiography ” 
and “ wisdom”. ‘The large majority of the Sumerian literary works 
are written in poetic form. The use of meter and rhyme was eutitely 
unknown, but practically all other poetic devices and techniques 
were utilized with skill, imagination and effect: repetition and paral- 
lelism, metaphor and simile, chorus and refrain, Sumerian natrative 
poetry — the myths and epic tales, for example — abounds in static 
epithets, lengthy repetitions, recurrent formulae, leisurely detailed 
descriptions, and long speeches. 

To be sure, these compositions are not without some rather 
serious defects, at least from our point of view. They show little 
feeling for closely-knit plot structure; the narratives tend to ramble 
on rather disconnectedly and monotonously, with but little variation 
in emphasis and tone. Above all, the Sumerian poets and writers 
seem to lack a sense of climax; they do not seem to appreciate the 
effectiveness of bringing their stories to a climactic head. ‘There is 
little intensification of emotion and suspense as the story progresses, 
and the last episode is often no more moving or stirring than the first. 
Nor is there any attempt at characterization and psychological deline- 
ation; the gods and heroes of the Sumerian narratives tend to be 
broad types rather than recognizable flesh-and-blood individuals. 
All of which differs rather markedly and significantly from the Se- 
mitic literary effects, and especially the Bible. 

As of today, there have been recovered wholly, or in large part, 
twenty myths, that is, twenty narrative poems in which the gods 
are the major protagonists, although in case of several, mortals play 
a not insignificant role. These are (1) ‘Enlil and Ninlil; The Birth 
of the Moon-god’”’; (2) “Enlil and the Creation of the Pickax vas 


kad 
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(3) “Enki and the World Order: The Organization of the Earth and its 
Cultural Processes ”’; (4) “Enki and Ninhursag: A Sumerian ‘ Para- 
dise’ Myth”; (5) “Enki and Ninmah: The Creation of Man”’; 
(6) ‘‘ Enki and Eridu ’’; (7) “ The Journey of Nanna-Sin to Nippur ”’; 
(8) “The Deeds and Exploits of Ninurta”; (9) “The Return of 
Ninurta to Nippur ”’; (10) “Inanna and Enki: The Transfer of the Arts 
of Civilization from Eridu to Erech’’; (11) ‘‘Inanna and the Subju- 
gation of Mt. Ebib ’’; (12) ‘‘ Innana and Shukallituda: The Gardener’s 
Mortal Sin’; (13) “Inanna’s Descent to the Nether World”; 
(14) “ Inanna and Bilulu ”; (15) “ Dumuzi and Enkimdu: the Wooing 
of Inanna”; (16) “ The Marriage of Dumuzi and Inanna’’; 


_(17) “ Dumuzi and His Sister Geshtinanna ”; (18) “ Dumuzi and the 


Gallé” (19) “The Marriage of Martu’”’; (20) “ The Flood”. 

There are now restorable, wholly or in large part, nine Sumerian 
epic tales, that is nine narrative poems in which mortal heroic figures 
play the major roles, although deities may also participate in the ac- 
tion in one way or another. The poems vary in length from a little 
over one hundred to more than six hundred lines, and revolve about 
the Sumerian heroes Enmerkar, Lugalbanda, and Gilgamesh. 

One of the most carefully cultivated literary arts in Sumer was 
hymnography. Scores of hymns varying in length from less than 
fifty to close to four hundred lines have been recovered to date, and 
there is every reason to believe that this is only a fraction of the hymns 
composed in Sumer throughout the centuries. There were hymns 
extolling gods and kings; hymnal prayers in which paeans of praise 
to the gods are interspersed with blessings and prayers for the kings; 
as well as a number of hymns glorifying the temples of Sumer. 
Hymnography had become so sophisticated a literary art that it was 
subdivided into various categories by the ancients themselves, and 
many of the extant hymns are ascribed to their appropriate category 
by a special subscription at the end of the work. Thus, to name 


only some of the categories, there were ‘‘ harmony hymns ’’, ‘‘ hymns 
of heroship ’’, “‘ musical hymns ’’, ““ hymns of shepherdship ’’, “‘ lyre (?) 
hymns ”’, and ‘drum (?) hymns”. Some of the hymns are broken 


up by their ancient composers into sections or stanzas separated by 
various types of notation, aud a number of them make use of anti- 
phons and choral refrains. 

The Sumerian lamentations are primarily of two kinds: those 
bewailing the destruction of the Sumerian cities and city-states, and 
those lamenting the death of the god Dumuzi or one of his counter- 


188 S. N. KRAMER 


parts. Of the former, two of the best preserved concern the destruc- 
tion of Ur. A third concerns the destruction of Nippur, but ends 
on a note of joy with the restoration of the city by Ishme-Dagan, 
the fourth ruler of the Dynasty of Isin. A fourth lamentation as 
yet restorable in part only, bewails the-destruction of Sumer and 
Akkad as a whole. As for the Dumuzi laments, they range in size 
from less than fifty to over two hundred lines. Quite a number 
have been published to date, but for one reason or another their 
meaning and interpretation still remain obscure in large part. 

The “ historiographic ”’ genre is not too well represented in the 
extant Sumerian literary documents. The longest ‘‘ historiographic ’” 
text available is “ The Curse of Agade”’, an excellently preserved 
composition which attempts to explain the catastrophic destruction 
of the city of Agade by the barbaric Guti. Another well-preserved. 
document tevolves about the defeat of the Guti by Utuhegal, a ruler 
of Erech. A third and rather unusual “ historiographic ”’ text con- 
cerns the successive restorations of the Tummal, the shrine of the 
goddess Ninlil in the city of Nippur. There are also indications that 
there had existed a series of legendary tales clustering about Sargon 
the Great and his contemporaries, Iugalzaggesi of Erech, and 
Ur-Zababa of Kish. 

Finally, to turn to the Sumerian “wisdom ” documents, these 
include “disputation” poems, essays large and small, and, collections 
of precepts and proverbs. The extant “ disputation’ texts are 
seven in number and consist largely of verbal battles between deified 
or personified protagonists: “Summer and Winter ”, “Cattle and 
Grain”, ‘‘ Bird and Fish ”, ‘“‘ Tree and Reed ”, “ Silver and Copper ’’, 
“ Pickax and Plow ’’, ‘“‘ The Mill and the Gulgul-stone ”’; interestingly 
enough, they generally begin with a mythological passage which is 
quite revealing for the Sumerian notions about the creation of the 
universe and its organization. As for the longer essays, except for 
the poem with the “ Job” motif, “‘ Man and His God ” they are all 
written in prose, and deal in one way or another with the Sumerian 
academy, the Edubba, and its faculty, student body, and graduates. 
At present, five of these are restorable wholly or in large part: 
“ Schooldays ”’, “‘ A Scribe and His Perverse Son ”, “ The ‘ Supervisor ” 
and the Scribe”, “ Enki-mansi and Girni-ishag ”, “ Enki-hegal and 
Enki-ta ”, 

Three Sumerian collections of precepts and instructions are now 
known: “The Farmer’s Almanac ”, which contains the instructions 
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of a farmer to his son; ‘‘ The Instructions of Shuruppak to His Son 
Ziusudra ’’, which consists of a series of admonitions for wise and 
effective behaviour; and a third which also consists of admonitions, 
but is too fragmentary for closer identification. As for Sumerian pro- 
verbs, they run into the hundreds and include all types of maxims, 
sayings, apothegms and even short Aesop-like fables. About a 
dozen well-preserved proverb collections have now been identified by 
Dr. Edmund Gordon, Research Associate in the University Museum. 
He has now translated a large part of them and his resulting pu- 
blications are opening up new vistas in the comparative study of 
ancient “ wisdom ”’ literature. 

Now it goes without saying that a written literature so varied, 
comprehensive, and time-honored as the Sumerian, left a deep impress 
on the literary products of the entire ancient Near East. Particularly 
so, since at one time or another practically all the peoples of Western 
Asia — Akkadians, Assyrians, Babylonians, Hittites, Hurrians, Ca- 
naanites, and Elamites, to name only those for which positive and 
direct evidence is available at the moment — had found it to their 
interest to borrow the cuneiform script in order to inscribe their own 
records and writings. For the adoption and adaptation of this syllabic 
and logographic system of writing, which had been developed by the 
Sumerians to write their own agglutinative and largely monosyllabic 
tongue, demanded a thorough training in the Sumerian language 
and literature. To this end, no doubt, learned teachers and scribes 
were imported from Sumer to the schools of the neighboring lands, 
while the native scribes travelled to Sumer for special instruction in 
its more famous academies. All of which resulted in the wide spread 
of Sumerian culture and literature. The ideas and ideals of the 
Sumerians — their cosmology, theology, ethics, and system of educ- 
ation — permeated, to a greater or lesser extent, the thoughts and 
writings of all the peoples of the ancient Near East. So too, did the 
Sumerian literary forms and themes — their plots, motifs, stylistic 
devices, and aesthetic techniques. To all of which, Palestine, the 
land where the books of the Bible were composed, redacted, and 
edited by the Hebrew men of letters, was no exception. 

To be sure, even the earliest parts of the Bible, it is generally 
agreed, were not written down in their present form much earlier 
than 1000 B. C., while most of the Sumerian literary documents were 
composed about 2000 B. C., or not long thereafter. There is there- 
fore, no question of any contemporary borrowing from the Sumerian 
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literary sources. Sumerian influence penetrated the Bible through 
the Canaanite, Hurrian, Hittite, and Akkadian literature. Particular- 
ly through the last, since as is well known, the Akkadian language 
was used all over Palestine and its environs in the second, millennium 
B. C. as the lingua franca of. practically the entire literate world. 
Akkadian literary works must therefore have been well known to 
Palestinian men of letters, including the Hebrews. But not a few 
of these Akkadian literary works went back to Sumerian prototypes, 
remodelled and transformed over the centuries. 

However, there is one possible source of Sumerian influence on 
the Bible which is far more direct and immediate than, that just 
described. In fact, it-may well go back to Father Abraham himself. 
Most scholars agree that, while the Abraham saga as told in the Bible 
contains much that is legendary and fanciful, it does have an impor- 
tant kernel of truth, including the fact that Abraham was bornin Ur 
of the Chaldees, perhaps some time about 1700 B. C., and lived there 
with his family during the early part of his life. Now Ur was one of 
the most important cities of ancient Sumer ; in fact, it was the capital 
of Sumer at three different periods in its history. It had an impres- 
sive e-dubba, and in the joint British-American excavations conducted, 
there between the years 1922-34, quite a number of Sumerian literary 
documents have been found. Abraham and his forefathers may 
well have had some acquaintance with the Sumerian literary products 
copied or created in his home town academy. And it is by no means 
impossible that he and the members of his family brought some of 
this Sumerian lore and learning with them to Palestine, where they 
gradually became part and parcel of the traditions and sources utiliz- 
ed by the Hebrew men of letters in composing and redacting the books 
of the Bible. 

Be that as it may, here are a number of Biblical parallels from 
Sumerian literature which unquestionably point to traces of Sumerian 
influence: 


1. Creation of the Universe. The Sumerians,like the ancient 
Hebrews, thought that a primeval sea had existed prior to creation. 
The universe, according to the Sumerians, consisted of a united heaven 
and, earth engendered in some way in this primeval sea, and it was 
the air-god Enlil — perhaps not unlike the ruach elohim of Genesis — 
who separated heaven from earth (4). 


() For details, cf. Si p. 38 ff, and FTS p. 71 ff. 
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2, Creation of Man. Man, according to both the Hebrews 
and the Sumerians, was conceived as fashioned of clay and imbued 
with the “breath of life’. ‘The purpose for which he was created 
was to serve the gods — or Vahweh alone in case of the Hebrews — 
with prayer, supplication and sacrifices (1). 


3. Creation Techniques. Creation, according to both the Biblical 
and Sumerian writers, was accomplished primarily in two ways: 
by divine command, and by actual “ making” or “ fashioning ”’. 
In either case, the actual creation was preceded by divine planning, 
though this need not be explicitly stated (). 


(1) For details, cf. SM p. 68 ff, and FTS p. 100 ff. Note, too, that 
according to the 18th line of the “ Creation of the Pickax ” poem (see 
for the present SM p. 52) which reads literally “The head of man he 
(i.e. Enlil) placed in the mould”, there seemed to be a mythological 
version of the creation of man, in which Enlil, rather than Enki or Nin- 
mah, played the dominant role. Furthermore in the ‘ Deluge ” myth 
(see, for example, FTS p. 177) man was fashioned by all four creating 
deities: An, Enlil, Enki, and Ninhursag (the phrase there used is ‘“‘ black 
headed people” which is usually, but not always, the epithet given 
to the Sumerians, rather than mankind as a whole; cf. The Sumerians 
and the World About Them in a forthcoming Festschrift to the Russian 
Orientalist, V. V. Struve). In JNES 5: 134 ff. Jacobsen, after transla- 
ting and analyzing the initial lines of the ‘‘ Creation of the Pickax ” poem, 
concludes that man, after “ developing ” below the surface of the earth, 
“shot forth ’’ from the earth through a hole made by Enlil in the top 
crust of the earth. But his translation of the pertinent lines is by no 
means certain, as I hope to show in a future study of the composition. 

(?) The principal planner of creation was no doubt the god Enlil 
(or the composite deity An-Enlil, that is, the Enlil who, at least by about 
2500 B. C., had taken over the “‘ kingship” of the gods from An as well 
as his power, cf. for the present PBS IV/1, p. 36ff., and such hymns as 
SAHG Nos. 20 and 21); see e. g. the introductory comment to the “‘ Summer 
and Winter’”’ disputation in FTS p. 161, and the initial lines of the 
“ Creation of the Pickax’’ (SM p. 52, and Jacobsen, JNES 5: 134 ff). 
It was probably Enlil, too, who had planned all the human institutions, 
activities, and attitudes which went to make up culture and civilization 
for the Sumerian thinkers; it was probably he who devised the me’s, the 
tules and regulations by which the universe operated effectively and 
without interruption, cf. e.g. the Enlil hymn cited in FTS pp. 87-88, 
and lines 6-7 of the Enki hymn translated by Falkenstein in SAHG 
p. 110, which reads: ‘“‘ Your father (that is An-Enlil), the king, the lord 
who brought forth the ‘ seeds ’, who set up man on earth, has given you 
(Enki) the me’s of heaven and earth to watch over, has raised you to be 
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4, Paradise. No Sumerian parallel to the story of the Garden 
of Eden and the Fall of Man has yet been found. ‘There are however, 
several ‘ Paradise” motifs significant for comparative purposes, in- 
cluding one which may help to clarify the “ rib” episode in Genesis 
2:21-23. Moreover, there is some reason to believe that the very 
idea of a divine paradise, a garden of the gods, is of Sumerian 
origin (1). 


5. The Flood. As has long been tecognized, the Biblical and 
Sumerian versions of the Flood story show numerous obvious and 
close parallels. Noteworthy, too, is the fact that according to at 
least one Mesopotamian tradition there were ten antediluvian rulers, 
each with a life span of extraordinary length. All of which is re- 
miniscent to some extent of the Biblical antediluvian patriarchs (?). 


6. The “ Cain-Abel ” Motif. The rivalry motif depicted in the 
undoubtedly much abbreviated Cain-Abel episode of the Bible was a 
high favorite with the Sumerian writers and poets (8). 


their chief” (note that these were the very me’s which the drunken 
Enki presented to the goddess Inanna, who carried them off to her 
city Erech, cf. FTS p. 91 ff). Just how Enlil did his actual creating is 
not stated explicitly, but to judge from the available material, the likeli- 
hood is that he merely gave the command and uttered the “ word OL 
“name ’’, while other deities, particularly Enki, the god of wisdom, 
attended to details (cf. JCS 2: 46-7, note 14). But even in the case of 
Enki, it was primarily the “ word ” by which he operated (cf. e.g. FTS 
p. 89 ff., ANET p. 38, lines 62-64; and SAHG p. 109 ff); note, however, 
that he waters the dikes and reeds by means of his phallus (cf. ANET 
Pp. 38, lines 67-68) and “fashions” the KURGARRU and KALATURRU 


from the dirt of his fingernails (cf. ANET p. 56, lines 219-220). In ge-_ 


neral, to judge from the available material, the Sumerian men of letters 
speak only in the vaguest terms when it comes to describing the diverse 
creative acts by which fertility, abundance, and prosperity were brought 
to the earth (cf. e.g. FTS pp. 90-91; pp. 161-2; and p. 199). Only in 
case of the creation of man is some attempt made to furnish at least 
a few important details (cf. FTS p. 101 ff., and the initial lines of the 
“ Creation of the Pickax ” poem discussed in the preceding note). 

(‘) Cf. FTS p. 171 for details. . 

CREimeko FES prelzGrte HEIDEL, The Gilgamesh Epic and Old 
Testament Parallels, p. 224 ff. and André Parrot, The Flood and Noah’s 
Ark (Philosophical Library, New York, 1955). 

(*) Cf. under Law (No. 10 below) for details. 
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7. The Tower of. Babel and the Dispersion of Mankind. 
Tae story of the building of the Tower of Babel originated no doubt in 
an effort to explain the existence of the Mesopotamian ziggurats. ‘To 
the Hebrews these towering structures, which could often be seen in a 
state of ruin and decay, became symbols of man’s feeling of insecurity 
and the not unrelated lust for power which brings upon him humilia- 
tion and suffering. Itis most unlikely, therefore, that a parallel to 
this story will be found among the Sumerians, to whom the ziggurat 
tepresented a bond between heaven and earth, between god and man. 
On the other hand, the idea that there was a time when all peoples 
of the earth “had one language and the same words’’, and that 
this happy state was brought to an end by an irate deity, may have 
a parallel in a “ Golden Age” passage which is part of the Sumerian 
epic tale “ Enmerkar and the Lord of Aratta ” (). 


8. The Earth and Its Organization, The Sumerian imyth 
“Enki and the World Order: The Organization of the Earth and Its 
Cultural Processes ’’ provides a detailed account of the activities of 
Enki, the Sumerian god of wisdom, in organizing the earth and in 
establishing what might be termed law and order on it. First he 
blesses Sumer in a passage which indicates that the Sumerians, not 
unlike the ancient Hebrews, thought of themselves as a rather spe- 
cial and hallowed community more intimately related to the gods 
than mankind in general, a community noteworthy not only for its 
material wealth and possessions, but also for its honored spiritual 
leaders — one which all the fate-decreeing heaven gods, the Anun- 
naki, have selected as their special abode. 

From Sumer, Enki turns to Sumer’s capital Ur, and blesses it 
as well. He then proceeds to bless Melubha that is, ancient Ethiopia, 
and Dilmun which may turn out to be northwest India. He 
proceeds to fill the Tigris and Euphrates with fresh and sparkling 
water and with fish galore. He turns to the sea and sets up its rules; 
calls the winds and harnesses their violence; gives instructions to 
the yoke and plow, and sees to it that the fields become fertile and’ 
productive. He gives orders to the pickax and brickmold, lays 
foundations, and builds houses. Finally he fills the plain with plant 
and animal life, builds stables and sheepfolds, fills them with milk 
and fat. To see to it that the world order remains stable and endur- 


(1) Cf. FTS p. 259 and JAOS 63, pp. 191-4. 
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ing, he appoints a host of minor deities in charge of each of these 
natural and cultural entities (1). All of which finds its echoes in 
such Biblical songs as Deuteronomy 38 — especially verse 8 — 
and Psalm 107. 


9. Personal God. To judge from the covenant between God 
and Abraham — note, too, the reference to a “god of Nahor” in 
Genesis 31: 53 — the ancient Hebrews were familiar with the idea 
of a ‘‘ personal ’’ god. Now the belief in the existence of a “ personal ”’ 
god was evolved by the Sumerians at least as early as the middle of 
the third millennium B.C. (?). According to Sumerian teachers and 
sages, every adult male and family head had his “ personal god”’, a kind 
of “ good angel’ whom he looked upon as his divine father. ‘This 
“personal god ”’ was in all probability “ adopted’ by the Sumerian 
pater familias as the result of an oracle, or a dream, or a vision, involv- 
ing a mutual understanding or agreement not unlike the “‘ covenant ”’ 
between the Hebrew patriarchs and Yahweh (°). 

To be sure, there could have been nothing exclusive about the 
“covenant” between the Sumerian and his tutelary deity, and in 
this respect, therefore, it differed very significantly from that 
between Abraham and his god. All that the Sumerians expected 
of his “ personal god ’’ was to talk up in his behalf and intercede for 
him in the assembly of the gods, whenever the occasion demanded, 
and thus insure for him a long life and good health. In return, he 
glorified his god with special prayers, supplications, and sacrifices, 
although at the same time he continued to worship the other deities 
of the Sumerian pantheon. Nevertheless, as the Sumerian literary 
document ‘‘ Man and His God ” (*) indicates, there existed a close, 
intimate, trusting and even tender relationship between the Sumerian 


() Cf. FTS pp. 88-91. 

(2) Cf. FTS pp. 147-151. Some of the known personal gods are 
Sulutulua for Eannatum, Entemena, and Entemena II; NinSubur for 
Urakagina; Nidaba for Lugalzaggesi; Ningi&zida for Gudea; Ninsun for 
the rulers of the Third Dynasty of Ur. 

(8) For an agreement between a mortal and a god involving a pro- 
mise of ethical actions on the part of the former, cf. the Urnkagina Cones 
B and C 12: 23-28 (SAK p. 52) which reads: “ Urukagina made an 
agreement with Ningirsu that the powerful should not harm the widow 
and the orphan ”’. 

(4) Supplements to Vetus Testamentum 3: 170-182. 
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and his ‘‘ personal god’, one which bears no little resemblance to 
that between Vahweh and the Hebrew patriarchs, and in later days, 
between Yahweh and the Hebrew people as a whole. 


10. Law. ‘That the Biblical laws and the long known Ham- 
murabi Law Code show numerous similarities in content, terminology, 
and even arrangement, is recognized by practically all students of 
the Bible. But the Hammurabi Code itself, as has been shown in 
recent years, is an Akkadian compilation of laws based largely on 
Sumerian prototypes (1). In fact there is good reason to infer 
that the extraordinary growth and development of legal concepts, 
practices, precedents, and compilations in the ancient Near Hast 
goes back largely to the Sumerians and their tather one-sided em- 
phasis on rivalry and superiority. Sumerian behaviour was characteri- 
zed by an ambitious, competitive and aggressive drive for pre-emi- 
nence and prestige, for victory and success (*). Particularly revealing 
in this respect are the Sumerian literary compositions categorized by 
the ancient scribes themselves as “‘contests”’ or “ disputations’, 
which consist largely of bitter and abusive arguments, full of sneers, 
jibes and humiliating insults. One of these is particularly noteworthy, 
for its implications in regard to the psychological origin of the strong 
Sumerian penchant for law and legality, for legal documents and law- 
codes. The essay (3) treats of a bitter dispute between two school 
wotthies, Enki-mansi and Girni-ishag, and ends in the following 
revealing words: “In the dispute between Enki-mansi and Girni-ishag,. 
the headmaster gives the verdict’’. The Sumerian word here used 
for “ verdict ” is the same which designates the “ verdict” at court 
trials, and one cannot refrain from concluding that the extraordinary 
importance which the Sumerians attached to law and legal control, 
stemmed not altogether from lofty moral and ethical convictions, 
but at least in part from the contentious and aggressive behavioural 
pattern which characterized their culture (4). 


() Cf. BTS pp. 47-51. 

() Cf. my article Rivalry and Superiority: Two Dominant Traits 
in the Sumerian Cultuve-patteyn in the forthcoming Proceedings of the 
Fifth International Congress of Anthropological and Ethnological Sciences. 

(8) Cf. for the present C. J. Gapp, Teachers and Students in the 
Oldest Schools, pp. 29-36. 

(4) Cf. now B. GEMSER’s interesting study: The Rib or Controversy 
Pattern in Hebrew Mentality (Supplement to Vetus Testamentum 3: 120- 
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11. Ethics and Morals. The Sumerians, like the Hebrews, 
cherished goodness and truth, law and order, justice and freedom, 
wisdom and learning, courage and loyalty, honesty and forthrightness, 
mercy and compassion, in short all of man’s most desirable virtues 
and qualities. Like the Bible, Sumerian literature contains numerous 
passages revealing a touching solicitude for the poor, the weak, and 
the oppressed, and especially the orphan, the widow and refugee (2). 
The step by step development of these ethical values is as difficult 
to trace for the ancient Sumerian culture as it is for our own, but it 
stands to reason that they were evolved gradually and painfully over 
the centuries from the social and cultural experiences of the Sumerian 
people. To be sure, the Sumerians attributed all the credit for man’s 
high moral qualities and ethical virtues to the gods they worshipped 
while the Hebrews attributed it to Yahweh. But faith and tre 
velation aside, this hardly makes their ethics less sublime, or their 
ideals less lofty. 

Now while the Sumerians had developed ethical concepts and 
moral ideals which were essentially identical with those of the Hebrews, 
they lacked their almost palpable ethical sensitivity and moral fervor, 
especially as these are exemplified in the Biblical prophetic literature. 
Psychologically, the Sumerian was more distant and aloof than the 
Hebrew — more emotionally restrained, more formal and methodical. 
He tended to eye his fellow men with some suspicion, misgiving, and 
even apprehension. All of which inhibited to no small extent the 
human warmth, sympathy and affection so vital to spiritual growth 
and well being. In spite of their high ethical attainments, the Sume- 
rians never reached the lofty conviction that “a pure heart” and 
“clean hands’’ are more worthy in the eyes of the gods than 
lengthy prayers, profuse sacrifices, aud elaborate ritual. 


12. Divine Retribution and National Catastrophe. Yahweh's 
wrath, and the humiliation and destruction of the people which incur 
it, constitute an oft-repeated theme in the Biblical books. Usual- 
ly the national catastrophe comes about through a violent attack by 
some neighboring people, especially selected as Yahweh’s scourge 
and whip. ‘To all of which an historiographic document which may 


137) which points to a rather close similarity between Hebrew and Su- 
merian character. 
(1) Cf. RTS p. 97 ff. for details. 
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be entitled ‘‘ The Curse of Agade ” offers a rather interesting parallel: 
Enlil, the leading deity of the Sumerian pantheon, having been deeply 
angered by the blasphemous act of a ruler of Agade (Biblical Akkad), 
lifted his eyes to the mountains and brought down the barbarous and 
cruel Guti, who proceeded not only to destroy Agade, but almost 
all Sumer as well (?). 


13. The “ Plague ” Motif. The Sumerian myth, “ Inanna and 
Shukallituda: The Gardener’s Mortal Sin” contains a ‘‘plague’’ motif 
which parallels to some extent the Biblical “ plague ” motif in the 
Exodus story: in both cases, a deity, angered by the misdeeds and 
obduracy of an individual, sends a series of plagues against an entire 
land and its people (?). 


14. Suffering and Submission: The “ Job’ Motif. Quite re- 
cently there was made available a Sumerian poetic essay, which is 
of rather unusual significance for Biblical comparative studies. Its 
central theme, human suffering and submission, is identical with 
that treated so sensitively and poignantly in the Biblical Book of 
Job. Even the introductory “plot” is the same: A man — un- 
named in the Sumerian poem — who had been wealthy, wise, righteous, 
and, blessed, with friends and kin, is overwhelmed one day, for no 
apparent reason, by sickness, suffering, poverty, betrayal, and hatred. 
Admittedly, however, the Sumerian essay, which consists of less than 
one hundred and fifty lines compares in no way with the Biblical 
book in breadth, depth, and beauty; it is much closer in mood, temper, 
and content to the more tearful and plaintive psalms of the Book 
of Psalms (8). 


15. Death and the Nether World. The Biblical Sheol, and 
for that matter, the Hades of the Greeks, has its counterpart in the 
Sumerian Kur. like the Hebrew Sheol, the Kur is the dark, dread 
abode of the dead. Itis a land of no return, whence only exceptionally 
the shade of a once prominent figure might be called up for question- 
ing. In the Sumerian literary documents there are found several 


() Cf. FTS pp. 267-271. 
(*) Cf. FTS p. 66 fi. 
(3) Cf. Supplements to Vetus Testamentum 3 : 170-191. 
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interesting Hebrew-Sumerian parallels relating to the Nether World: 
its depiction as the pitiful home of former kings and princes; the raising 
of the shades of the dead from it; the imprisonment in it of the god 
Dumuzi (+), the Biblical Tammuz, for whom the women of Jerusalem 
were lamenting as late as the days of the prophet Ezekiel. 


() Cf. FTS pp. 182-3. As far as the present evidence goes, Du- 
muzi’s death is not, as is commonly assumed, due to physical violence 
at the hands of either god, man or beast. Dumuzi “ dies”’, when he is 
carried off bound hands and arms to the Nether World by the seven 
gallé, as a substitute for his wife, the goddess Inanna, who accord- 
ing to the divine rules governing ‘‘ the latid of no return ’’, could not be 
permitted to reascend from the Nether World to the world above, un- 

‘ less someone took her place; cf. now FTS pp. 183-95, and such “ varia- 
tions on the theme” as VS II No. 2 = RA 8: 161 (see for the present 
JCS IV 207, note 50); ‘‘ Dumuzi and his sister Geshtinanna”’ (cf. JNES 
12 : 165 ff and note 19; to the texts there cited — BE XXX 2 is an er- 
ror ffor BE XXX 3 — are to be added the unpublished 3 NT 220, 
285, 559, 657, and Ni 4506); and U. 16852 (and Ur text copied by Gadd 
which may turn out to be part of ‘‘ Inanna’s Descent’, and will be pu- 
blished in a forth-coming volume devoted to the Sumerian literary texts 
excavated at Ur). 

Moreover the prevalent view that Dumuzi is resurrected every 
spring is quite without basis in fact. To judge from the available evidence 
— it is to be noted that we find only laments for the god’s death, but 
no songs of joy for the god’s return — ithe Sumerians believed that once 
Dumuzi had died, he “stayed dead” in the Nether World and never 
“tose ’’ again. The only one who ever succeded in rising from the dead 
was the goddess Inanna, and even she would not have been permitted 

- to leave the Nether World, had she not kept her promise to procure a 
surrogate, the unfortunate Dumuzi. The generally accepted theory that 
Dumuzi rose from the dead every year is based primarily on two unjustified 
assumptions: (1) that Dumuzi is a god of vegetation, and that, there- 
fore, like vegetation, he disappeared in the hot arid season of the year 
only to reappear in the spring; and (2) that the identification of a number 
of Sumerian kings with Dumuzi was due to the Sumerian belief that 
they, like Dumuzi, rose from the dead (cf. e.g. Carl FRANK, Kulilieder 
aus dem Ishtav-Tammuz Kreis, p. 81). But as is now proven beyond 
teasonable doubt, Dumuzi is not the god of vegetation, but a shepherd-god 
in charge of folds and flocks (cf. especially FTS pp. 91 and 164-168). 
As for the identification of the Sumerian ruler with Dumuzi, this had 
nothing to do with resurrection; as is evidenced by the pertinent texts, 
VS 26 and TRS 8, the Sumerian kings, too, were thought of as dead and 
confined to the Nether World, never to rise again. The identification of 
the king with Dumuzi was of symbolic character only, and resulted from 
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So much for some of the more obvious and significant iblical 
parallels from Sumerian literature. .Needless to say this list-only 
“ stims the milk”, and “scratches the surface”. In the coming 
years, as more and more of the Sumerian literary documents become 
available, the number of Sumerian parallels will grow and multiply — 


in order to ensure prosperity and abundance in his realm, had to become, 
ritually and symbolically, the husband of Inanna, the goddess of love 
and life, of procreation and fertility. Just when this conviction became 
ritual practice and theological dogma is not known at present; according 
to the Sumerian poets themselves, it went back at least to the days of 
Enmerkar of Erech, who was thought of both as Inanna’s brother (cf. 
FTS p. 20 ff. and p. 235 ff.) and husband (cf. e. g. EnsukuSsiranna’s 
capitulating words in FTS p. 234). But once it did become accepted 
dogma, the king had of necessity to be identified symbolically with 
the divine Dumuzi who, according to the Sumerian mythographers, 
was Inanna’s real husband (for the mythological texts revolving about 
the marriage of Ingnna and Dumuzi, cf. now Evetz-Isvael, vol. 5, 
p. 66 ff.). 

To be sure, we still have no way of knowing how it was that the god 
Dumuzi, himself, came to be regarded by the Sumerian mythographers 
as Inanna’s real husband. More than likely, Dumuzi, too, was originally 
a mortal Sumerian ruler, as is indicated, for example, by his inclusion in 
the Sumerian King List (cf. now JACOBSEN, The Sumerian King List, 
p. 88), and by Dumuzi’s own revealing protestation: “Tam not a man, 
I am the husband of a god(dess) (cf. for the present BE XXX 3, line 20; 
Dumuzi is there addressing “‘ Mother Belili” to whom he brought his 
“soul ’’, — his zi — in an effort to escape from the seven gallé who are 
pursuing him in order to carry him off to the Nether World to take the place 
of his ‘ risen ” wife, the goddess Inanna) which clearly implies that had 
he not been married to a goddess, he would indeed bea “man”; 
and by the fact that he had a “ personal god ” (cf. for the present SLTN 
p. 18, comment to No. 36), The historical factors and religious develop- 
ments which led to Dumuzi’s deification by later generations of theolo- 
gians and mythographers are as yet altogether unknown; as in the case 
of the deification of Lugalbanda and Gilgamesh, it must have been due at 
at least in part to the deep impression made by Dumuzi during his lifetime, 
both as man and ruler. But whatever the reasons for Dumuzi’s deifi- 
cation and the theological credo that he, and no other god, was Inanna's 
divine consort, the symbolic identification of the Sumerian king with 
Dumuzi followed of necessity as soon as the religious leaders had become 
convinced that their ruler, in order to insure fertility and prosperity in 
the land, had to marry Inanna in a symbolic ritual in which the king 
took the part of Inanna’s husband and a specially selected priestess took 


the part of the goddess Inanna. FACULT ES 
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the conviction on the part of the Sumerian theologians that the king, 
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particularly for such books as Psalms (2), Proverbs (7), Lamenta- 
(*) This will be especially true in case of the “ royal ” psalms, and 
the ‘‘ cultic ’ hymns; for a fairly representative cross section of the Su- 
merian hymnal material, cf. now Falkenstein’s trustworthy and up-to- 
date translations in SAHG pages 7-219 (cf. my review in BiOr XI). 
But even the “individual lament” type of psalm now has its Sumerian 
parallel to a certain extent in ‘‘Man and His God” (see above under 
heading 4), a poem which no doubt represents a special literary type of 
which. additional examples will be recovered sooner or later (cf. two such 
compositions as BE XXXI 21 = SLTN 129 oby., and SAHG No. 41). 
(*) For references to the Sumerian proverbs, cf. the closing lines in 

Sumerian Literature: A General Survey (to appear in the forthcoming 
Albright Festschrift) and particularly notes 95 and 96 in that paper. 
As yet there have been identified relatively few Sumerian parallels to 
individual Biblical proverbs. But this number will undoubtedly grow 
in time, although it may never be too large, since the Biblical proverbs 
are largely prescriptive and moralistic, while the Sumerian proverbs 
tend to be descriptive, ironic, and caustic. It is probably in the Sumerian 
precept collections, rather than the proverb collections, that a consi- 
derable number of parallels to the Biblical Book of Proverbs will be 
uncovered. The precept collection known as “The Instructions of 
Suruppak to his Son Ziusudra” (in addition to the material cited in 
‘BASOR No, 122 p. 30, there are several still unpublished Nippur frag- 
ments in Istanbul and Philadelphia, as well as three fairly well pre- 
served Ur tablets copied by C. J. Gadd, and one fairly well preserved 
piece in the Hermitage in Leningrad, which has been identified by I. M. 
Diakonov) may turn out to be particularly fruitful in this Tespect, once 
the extant text has been pieced together and translated. Indeed even 
its more obvious stylistic features show a number of parallels with those 
of the Book of Proverbs. Thus'the fact that these precepts were attribut- 
ed to King Suruppak, shows that as early as 2000 B.C. or thereabout, 
the “ wisdom ” writers and redactors of Sumer had come upon the idea 
of ascribing whole “ wisdom” collections to a presumably very wise 
tuler of “long ago” (there are as yet no other texts indicating that 
Suruppak was thought to be a ruler of outstanding wisdom, but the very 
fact that he was the father of Ziusudra, the Sumerian “‘ Noah ” would 
tend to make him a suitable candidate for the position of sage par ex- 
cellence) just as the Biblical authors of a much later day ascribed some of 
their precept collections to the ‘‘ wise ”’ King Solomon. Then, too, there 
is a hortatory passage, repeated several times throughout the Suruppak 
precept collection which is reminiscent of the Biblical Book of Proverbs 3 
it reads: 

My son, I would instruct you, take my instructions, 

Ziusudra, I would say a word to you, give heed to it, 

Do not neglect my instructions, 

Do not transgress my uttered words, 

The words of your father, the precious, do not neglect. 
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tions (1), and Song of Songs (*). All of which brings up a question 


Finally, the Sumerian composition, like the Book of Proverbs, uses re- 
peatedly the words “‘Myson”’ to introduce the sections of which it is 
composed. 

Another Sumerian ‘‘ wisdom’ composition which may turn out to 
be fruitful for Biblical comparison is a text which I have entitled 4 
Scribe and His Perverse Son (cf. for the present JAOS 69:207 ff; a 
tentative translation has now appeared in the National Probation and 
Parole Association Journal vol. 3, pp. 169-173). The greater part of the 
composition consists of a monologue on the part of the father, which 
starts with a series of practical instructions to help make a man of his 
son who is urged not to gad about in the streets and boulevards, to be 
humble before his ‘‘ supervisor”’; to go to school and learn from the 
experience of man’s early past. This is followed by a bitter rebuke to 
the wayward son, who, his father claims, has made him sick to death 
with his. perennial fears and inhuman behaviour. He, the father, is 
deeply disappointed at the son’s ingratitude; he never made him work 
behind plow or ox, nor did he ever ask him to bring firewood, or support 
him as other fathers make their sons do. And yet his son turned out to be 
less of a man than the others. The father seems to be especially hurt 
that his son refuses to follow his professional footsteps and become a 
scribe. He admonishes him to emulate his companions, friends, and 
brothers; to follow his own profession, the scribal art, in spite of the fact 
that it is the most difficult of all professions which the god of arts and 
crafts thought up and brought into being. It is most useful, the father 
argues, for the poetic transmission of man’s experience. But in any 
case, he continues, it is decreed by Enlil, the king of all the gods, that 
a son should follow his father’s profession. After a final upbraiding 


. for the son’s pursuit of materialistic success rather than humanistic en- 


deavor, the text becomes rather obscure; it seems to consist of brief, pithy 
sayings, intended perhaps to guide the son in true wisdom. In any case 
the essay closes on a happy note, with the father blessing his son, and 
praying that he find favor in the eyes of his personal god, the moon-god 
Nanna and his wife, the goddess Ningal. 

(1) Cf. for the present SLTN pp. 32-34; ANET pp. 455-463; and 
SAHG p. 192 ff. There is little doubt that it was the Sumerian poets 
who originated and developed the ‘lamentation’ genre — there are 
Sumerian examples dating possibly from’ as early as the Third Dynasty 
of Ur (cf. Thureau-Dangin in NFT p. 202 ff) and as late as the Parthian 
period (cf. Reisner, SBH, passim), and that the Biblical Book of Lamen- 
tations, as well as the ‘‘ burden ’’ laments of the prophets, represent a 
profoundly moving transformation of the more formal and conventio- 
nal Mesopotamian prototypes. 

(*) Cf. e. g. the two love songs addressed to the king Su-Sin (FTS 
pp. 249-53), and the Dumuzi-Inanna love song given in translation in 


Evetz-Isvael vol. 5, p. 67, note 5. An instructive example of the surprises ~ 
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which may already have ocurred to the reader: Ifthe Sumerians were 
a people of such outstanding literary and cultural importance for the 
ancient Near Eastern world as a whole that they even left their 
indelible impress on the literary works of the Hebrew men of letters, 
why is it that there seems to be little trace of them inthe Bible? In 
Genesis, chapters 10 and 11, for example, we find lists of quite a 
number of eponyms, lands and cities. But except for the rather 
obscure word, Shinar which scholars usually identify with Sumer, 
but which actually stands for the Sumerian equivalent of the com- 
pound word Sumer-Akkad (1), there seems to be no mention of the 
Sumerians in the entire Bible, a fact which is hardly treconcilable 
with their purported preeminence and influence. 

Interestingly enough a solution to this rather puzzling enigma 
was suggested over a quarter of a century ago, by my teacher and 
colleague, Arno Poebel, in the form of a brief comment in an article 
published in the American Journal of Semitic Languages (vol. 58, 
pp. 20-26). To be sttre, Poebel’s suggestion has found no responsive 
echo among Orientalists and it seems to have been relegated to scholar- 
ly oblivion. It is my conviction however, that it will stand the 
test of time, and will in due course be recognized as a significant con- 
tribution to Hebrew-Sumerian interconnections. 

Before evaluating Poebel’s explanation, however, the reader who 
is not a cuneiformist, will have to bear in mind a rather curious, 
but well-founded and generally accepted, Sumerian phonetic law, 
which is essential to an intelligent approach to the problems involved. 
This law, the formulation of which marked a milestone in the study 
of the Sumerian language, may be stated as follows: Sumerian 
final consonants were amissible, and were not pronounc- 
ed in speech unless followed by a grammatical particle beginning 
with, or consisting of, a vowel. Thus, for example, the Sumerian 


still awaiting us in the matter of Biblical-Sumerian parallels is provided 
by a tablet in Moscow’s Pushkin Museum which I had occasion to study 
in a recent visit to the Soviet Union (a tentative edition of the text, 
including transliteration, translation, and commentary, together with 
photographs of the tablet prepared by the Pushkin Museum, is to appear 
in a forthcoming Russian publication). It contains two separate elegies, 
and thus shows that the funeral dirge, reminiscent to some extent of the 
dirge of David over Saul and Jonathan in 2 Sam. 1: 19-27, was already 
current as a literary genre in ancient Sumer: 
(1) CE. JAOS 48: 26. 


—— 
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word for field, ashag, was actually pronounced asha (without the 
final g). But when this same word appeared in the Sumerian complex 
ashag-a, “in the field”, where the -a is a grammatical element 
equated with the English “in”, it was pronounced ashag, not asha. 
Similarly the Sumerian word for “ god’’, dingiy, was actually pro- 
nounced, ding, with the final 7 silent. But in the complex dingir-e, 
“by god”, where the -e stands for the English ‘ by ’’, the word was 
pronounced dingir, not dingi. 

Now to return to our problem and the quest for the word Sumer, 
or tather Shumer, to use the form found in the cuneiform 
documents, — Poebel was struck by its resemblance to the name 
Shem, Noah’s eldest son, and the distant ancestor of such eponymis 
as Ashur, Elam, Aram, and above all, Eber, the eponym of the 
Hebrews. 

The equation Shem-Shumer presented however two difficul- 
ties: the interchange of the vowels ¢ und uw, and the omission of the 
final -er. Now the first of these presents no difficulty at all, the 
Akkadian u often becomes ¢ in Hebrew — a particularly pertinent 
example is the Akkadian shumu ‘‘name”, and the Hebrew shem. 
As for the second difficulty, the omission of the final ey of Shumer in 
its Hebrew counterpart Shem, this can now be explained by applying 
the Sumerian law of amissibility of final consonants. For the word 
Shumer was pronounced Shume or even more probably Shum, 
(the final ¢ is a very short, shewa-like vowel), and the Hebrews thus 
took it over from Sumerian as Shem. 

Nor is Shem the only example of a Hebrew name borrowed for 
a Sumerian word without its final consonant. The name of the city 
where Abraham was born, is written as Urin the Bible. But the Su- 
merian name, as has long been known, is not Ur but Urim; 
“in Ur”, for example is urimo-a, not ur-a or uri-a. In this case, 
too, therefore, the Biblical authors had borrowed the name as 
actually pronounced in Sumerian, when not followed by a gramma- 
tical element beginning with a vowel (*). 


() Note, however, that in case of the name Erech (Gen. 10: 10), 
the Sumerian unug, the final consonant has for some unknown reason, 
been retained in the Hebrew. On the other hand, the retention of the 
final consonant of the name of Accad (Gen. 10:10) is quite justified, 
since the Sumerian word agade, ends in a vowel which “ protected ” the 
preceding final consonant. 
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If Poebel’s hypothesis turns out to be correct, and Shem is iden- 
tical with Shumer-Sumer, we must assume that the Hebrew authors 
of the Bible, or at least some on them, considered the Sumerians to 
have been the original ancestors of the Hebrew people. Linguistically 
speaking they could not have been more mistaken since Sumerian is 
an agglutinative tongue poles apart from the inflected Semitic family 
of languages of which Hebrew forms a part. But there may well have 
been considerable Sumerian blood flowing in the veins of Abraham’s 
forefathers who lived for generations in Ur or some other Sumerian 
cities. As for Sumerian culture and civilization, there is no reason 
to doubt that these proto-Hebrews had absorbed and assimilated 
much of the Sumerian way of life. In brief, Sumerian-Hebrew 
interconnections, echoed in such talmudic and midrashic expressions 
as “the house of study of Shem and Eber” or “the court of 
justice of Shem and Eber’, may well have been closer than sts- 
pected hitherto ('). 


(4) Note, too, that if the Hebrew-Habiru equation should turn ont 
to be justified (cf. now Borrfro, Le probléme des Habiru, and GREEN- 
BERG, The Hab/»ivu, for the arguments pro and con), it would point to 
another possible source of Sumerian-Hebrew interrelationship, since as 
is now generally agreed, there were Habiru in Sumer at least ar early as 
2000 B. C. 


LES ORIGINES ET LA FORMATION DE LA TERRE 
DANS LE POEME BABYLONIEN DE LA CREATION 


René Lasat — Paris 


Les Akkadiens n’ont laissé aucun traité didactique ot nous trou- 
verions exposées leurs conceptions sur les origines du monde. Ce 
que nous connaissons de leur cosmologie, nous le devons en grande 
partie au récit de l’Enotima elish, poéme religieux, en sept chants, 
consacré a la gloire de Mardouk, le dien de Babylone (4). Pour justi- 
fier en effet son élévation au faite du panthéon, les auteurs du poéme 
remontent aux tout premiers d4ges de la Création, afin d’expliquer 
comment tous les autres dieux furent un jour obligés de remettre 
entre ses mains, en méme temps que l’autorité supréme, les destins 
du monde et linitiative de la création. 

Au commencement, nous y est-il dit, régnait le chaos, dans le- 
quel les deux principes élémentaires, Apsod, le fleuve cosmique d’eau 
douce et Tiamat, Vabime salé, mélaient uniformément leurs eaux. 
Le ciel et la terre n’existaient pas encore. Tout n’était que silence 
et immobilité au sein de la masse liquide primordiale. Pour des rai- 
sons que nous ignorons, de nouveaux cycles s’amorcérent alors dans 
l’univers. Ils donnérent d’abord naissance 4 des couples informes, 
issus, semble-t-il, du dédoublement d’un méme principe. Puis ap- 
parurent des étres divins de plus en plus individualisés et chez qui 
se développa progressivement la faculté de procréer. Is se dégagé- 
rent de l’emprise du milieu primordial, se mouvant désormais au dela 
des eattx figées et silencieuses, dont étaient sortis leurs parents (). 


() Sur ce Poéme (traduction et commentaires), cf. en dernier lieu 
A. HEIDEL, The Babylonian Genesis (1951). On y trouvera pp. 3 et 4 les 
indications essentielles concernant les publications antérieures. 

(7) Aux premiers couples divins et a l’antagonisme qui opposera 
les «jeunes» dieux et ces divinités primordiales, A. L. Oppenheim a 
consacré, dans Ov. NS 16/2, 207 ss., de trés intéressantes études. Tout 
sans doute n’est pas a retenir dans ses explications dont certaines relé- 
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Le premier de ces dieux personnels fut Anou, dont le nom dérive 
du sumérien AN «ce qui est en haut». Anou toutefois conserve en- 
core dans le poéme, comme dans toute l’histoire du panthéon akka- 
dien, ce caractére un peu abstrait que présente le dieu du ciel dans 
la plupart des religions. A son tour, il engendra d’autres divinités, 
parmi lesquelles le dieu Ea, dieu de Vintelligence, qui de son union 
charnelle avec la déesse Damkina donna enfin naissance 4 Mardouk, 
le plus sage et le mieux doué de tous les dieux. 

Ce ne fut pas seulement la notion de personnalité que ces jeunes 
générations de dieux introduisirent dans l’univers, mais aussi le mou- 
vement et le bruit. Entre ces manifestations nouvelles et les condi- 
tions mémes d’existence du chaos primitif l’opposition était radicale 
et l’antagonisme inévitable. Deux formes d’univers s’affrontent, l’un 
figé, l’autre en expansion, dont la coexistence est impossible. C’est 
le dénouement de ce conflit, tramsposé sur un plan mythologique, 
qui fait objet de la premiére partie du poéme, lorsqu’il raconte la 
lutte qui met aux prises le clan monstrueux de Tiamat et le groupe 
des dieux fils d’Anou. 

Les divinités du Chaos prirent initiative des hostilités. Apso, 
le premier, congut le dessein d’anéantir sa turbulente progéniture. 
De cette pensée naquit dans le monde la fatalité de la mort et du 
péché, fatalité dont les jeunes dieux allaient eux aussi partager la 
tesponsabilité, lorsque pour se défendre ils durent 4 leur tour faire 
usage de la violence. Avertis en effet du danger qui les menagait, 
ils prirent les devants, et Ea parvint 4 annihiler et 4 détruire Apsoti, 
dont il s’appropria le domaine des eaux douces. Restait Tiamat, 
la plus puissante et la plus dangereuse. Lente 4 s’émouvoir, elle n’en 
fut que plus redoutable dans son désir de vengeance et d’extermina- 
tion. Elle groupa autour d’elle les divinités fidéles 4 l’ordre ancien, 
enfanta des monstres terrifiants et elle-méme S‘appréta A combattre. 
Telle était sa puissance qu’aucun des jeunes dieux n’osa |’affronter; 
les plus braves refluérent, terrifiés. C’est alors quils firent appel a 
Mardouk, Pour le décider, l’assemblée pléniére des dieux l’investit du 
pouvoir supréme. De cette lutte sans merci il sortit vainqueur. I tua 
Tiamat, enchaina les monstres et les dieux vaincus, et fit prisonnier 
Kingoii, que Tiamat avait choisi comme époux pour remplacer Apsoi. 


vent davantage de préoccupations modernes, voire freudiennes, que de 
la mentalité des Anciens, mais elles sont toutes ingénieuses, suggestives 
et stimulantes pour l’esprit. 
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Désormais le monde anarchique du chaos est vaincu et le nouvel 
univers des dieux est prét pour la création. 

Mardouk, nous est-il dit alors, coupa en deux le cadavre de 
Tiamat et 


mit en place l’une de ses deux moitiés pour en couvrir ce qui serait 
fle ciel (4). 


Il aménagea ensuite l’Apsod#, de facon que cette partie inférieure 
de univers ffit l'exacte réplique du monde supérieur, dans lequel 
il édifia harmonieuse structure des cieux. Il y répartit les domaines 
respectifs des dieux, ses péres, Anou, Enlil et Ea. Puis il créa les 
étoiles et les constellations, détermina 1’écliptique, assura la con- 
jonction des astres et ordonna les phases de la lune (2). 

Le cosmos ainsi organisé, 4 la demande des dieux, il décida de 
créer l’homme: 


Je veux créer un réseau de sang et former une ossature, 
créer une sorte d’étre, dont le nom sera l’Homme... 
que sur lui repose le service des dieux et que ceux-ci soient apaisés (3) 


La création de I’homme répond en effet 4 une double nécessité: 
non seulement il assumera, spirituellement et matériellement, 1’en- 
tretien des dieux, mais aussi il les délivrera de la fatalité de la mort 
et du péché qui pesait sur eux. Kingoii, le dieu vaincu et prisonnier, 
bouc émissaire de la faute des dieux, sera seul mis 4 mort, et son sang, 
a la fois divin et irrémédiablement souillé, servira 4 donner la vie 
a la eréature humaine (4). 

Mardouk poursuivit l’organisation du monde en répartissant 
entre tous les dieux les pouvoirs dans le ciel et sur la terre. Il mit 
le point final 4 son grand’ceuvre en ordonnant que soit construite 
Babylone. 

Telles étaient les phases essentielles de la Création, que nous ré- 
vélait l’Enotima elish, dans le texte en partie mutilé dont disposaient 
les plus récents traducteurs du poéme. 


(*) Tablette IV, 138. 

(2) Tablette V, 1-22. 

(8) Tablette VI, 5-8. 

(*) Tablette VI, 32-34. Cette conception de Homme formé d’un 
corps matériel et de sang divin n’est pas particuliére A ce Poéme. On 
la retrouve dans d’autres sources babyloniennes, cf. par exemple, St. 
LANGDON, Sumerian Epic of Paradise..., pl. III-IV, 22-27. 
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Dans ce tableau des origines, on ne pouvait manquer de cons- 
tater une lacune apparemment surprenante. Aucune allusion n’y 
était faite 4 la création de la Terre elle-méme (') ni de la matiére 
dont elle devait étre formée. A vrai dire, cette omission pouvait 
s'expliquer. L’Enowma elish, nous l’avons dit, n’est pas un traité de 
cosmologie didactique. C’est une apologie de Mardouk, qui faisait 
partie de la liturgie du Nouvel-An. Ses auteurs pouvaient fort bien 
n’avoir voulu que mentionner les mérites essentiels du dieu et les 
actes les plus éclatants de sa création. f 

C’est pourquoi Alexander Heidel, le dernier en date des traduc- 
teurs et des commentateurs du poéme, pouvait, semble-t-il, légitime- 


ment écrire: la matiére dont la terre fut faite avait existé de toute 


éternité. Il va de soi que Mardouk sépara cette matiére du primor- 
dial océan d’eau salée, personnifié par Tiamat, et créa la terre séche. 
Dans le premier chapitre de la Genése, la terre fut créée « au com- 
mencement », mais, comme dans l’Enotima elish, elle était recouverte 
par l’eau dont elle ne fut séparée que le troisiéme jour, lorsque les 
eaux «se rassemblérent en un seul lieu» et que la terre séche ap- 
parut (?). ' 

Cette interprétation était vraisemblable, en l’absence de toute 
donnée précise sur cette phase de la création. En fait, elle présentait 
la fragilité des arguments tirés a silentio, comme allaient le montrer 
de nouveaux témoignages. 

Une série de fragments inédits du Poéme viennent en effet d’étre 
tout récemment découverts et publiés (?), qui complétent notam- 


(1) On ne saurait en effet suivre A. Heidel qui traduit les vers 
144-145 de la tablette IV: «and a great structure, its counterpart he 
established, (n'amely,) Esharra, the great structure Esharra which he 
made as a canopy » et prétend (p. 43, note 96) que dans ce passage Esharra 
est une désignation poétique de la Terre, placé comme un dais au dessus 
de l’Apsofi. Le terme akkadien qu’il traduit par « canopy » est Sa—ma—mu: 
il ne peut signifier ici que « les cieux ». Ce sont en effet les cieux que Mar- 
douk édifie alors en leur harmonieuse ordonnance. La moitié du corps 
de Tiamat, dont il était question auparavant, n’avait pas servi a les 
créer (contrairement 4 ce que laisserait entendre la traduction que donne 
“Heidel du vers 138: « Half of her he set in place and formed the sky there- 
with as a roof»), mais simplement A former autour de l’espace oi ils 
seront créés une enveloppe cosmique. 

(7) A. HEIDEL, op. cit., p. 116. 

(@) E. EBELING, Litevarische Keilschrifttexte aus Assur (1953), nos 3, 
4, 5,6, 7,8; J. J. FINKELSTEIN-O.-R. GURNEY, The Suliantepe Tablets 
(1957), nos 1-12. 
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ment divers passages de la premiére tablette et nous restituent pres- 
que intégralement le texte de la cinquiéme, dont nous ne possédions 
jusqu’alors que quelques vers. Entre autres données nottvelles, ils 
nous apprennent précisément que, par deux fois au moins, les auteurs 
du poéme y faisaient allusion 4 la création de la Terre. 

La premiére mention se rapporte 4 une phase en quelque sorte 
préliminaire. Elle se place au début de l’ceuvre, a la premiére tablette, 
et elle est le fait du dieu Anou. Ce passage était précédemment mutilé 
et le sens nous en échappait. Nous pouvons aujourd’hui le compléter 
et le comprendre. Il y est dit: 


Anou créa et enfanta les quatre vents, ... 
il forma la poussiére pour la faire emporter par la tempéte (?). 


En dépit de leur briéveté, ces dewx vers me paraissent impor- 
tants pour la comprébension de la partie cosmogonique du poéme 
et pour l'histoire de la création. 

Jusqu’alors, au dela des eaux primordiales, n’existaient en effet 
que des étres divins. La création des quatre vents par Anou est en 
quelque sorte la premiére matérialisation de ces espaces virtuels su- 
périeurs oii se meuvent les dieux. Elle différencie physiquement le 
monde d’en haut et le monde d’en bas. Le vent, substance quasi- 
impondérable, s’oppose 4 la pesanteur des eaux abyssales. Opposés, 
ces deux fluides le sont aussi par leur comportement. Ce n’est pas un 
éther immobile que crée Anou, mais un airy en mouvement, et dans 
ces deux termes l’accent doit étre mis sur le second: le vent est, avant 
tout, le mouvement rendu perceptible et efficient avec un minimum 
de matiére. 

A ces deux notions, s’en ajoute d’ailleurs une troisiéme: /’unt- 
versalité de ce branle aérien. Le chiffre quatre, qui précise le nombre 
des vents, dont il nous sera dit plus tard que ce sont le vent du nord, 
le vent du sud, le vent de l’est et le vent d’ouest (*), implique en 
effet, non pas la détermination individuelle des quatre directions 
cardinales, mais la totalité de l’orientation. Par la suite, Mardouk 
eréera A son tour sept nouveaux vents (*). Dans ce jeu numérique 
il faut vraisemblablement voir deux conceptions successives de 
la notion d@’universalité, le chiffre quatre en étant le symbole le 


(1) Tablette I, 105, 106 dis. 
(?} Tablette IV, 43. 
() Tablette IV, 45-46. 
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plus ancien, le chiffre sept, un symbole plus récent, plus spéculatif 
peut-étre (?). 

Si jai insisté sur cette création des vents par Anou, antérieure 
a celle de la poussiére (epru) (*), c’est qu’elles sont, me semble-t-il, 
liées l’une 4 l’autre, par une indéniable parenté, je dirais presque 
par une relation de cause a effet. De méme que !’air est la substance 
du vent, de méme la poussiére est la substance de la tempéte (mehou). 
La tempéte est un vent plus pesant, plus matériel, dans lequel 1’accé- 
lération du mouvement semble aller de pair avec une densité plus 
grande du fluide brassé. Pour comprendre cette image, il n’est besoin 
que d’évoquer les tempétes de sable, fléau du Proche Orient: 1’atmos- 
phére parait alors subitement devenue plus dense et plus compacte. 

Cest d’ailleurs, notons-le bien, en vue de donner tout son poids 
ala tempéte, et non dans lintention de créer la substance de la Ter- 
re future, qu’Anou inventa la poussiére. Son seul dessein était de 
mettre en ceuvre des forces susceptibles de perturber Tiamat en 
ébranlant la masse de ses eaux, et, nous est-il dit, 


troublée, Tiamat le fut, 4 en étre jour et nuit anxieusement agitée (°). 


(?) Cf. H. et J. Lewy, HUCA XVII, pp. 7ss., 25 ss. Dans le Poéme 
cette spéculation est peut-étre plus subtile encore. A Vorigine, la notion 
d’universalité parait y étre représentée par l’uniié (les eaux primordiales 
forment un seul tout: 7sténzs, I., 5), puis par la dualité (les premiers cou- 
ples divins, notamment AnSar et KiSar: « tout ce qui est en haut et tout 


ce qui est en bas». — A noter que, dans ce passage, AnSar et KiSar ne 
sauraient étre traduits par «la totalité du ciel » et «la totalité de la ter- 
te», puisque le ciel et la terre n’existent pas encore) —-. La notion d’uni- 


versalité est ensuite définie par le chiffre 4 (dans l’espace: haut+bas+ 
gauche + droite; en projection plane: devant +derriére + gauche + droite) ; 
elle l’est enfin par le chifire 7, qui est d’une conception plus abstraite, 
plus mathématique. Il est également possible que le chiffre 11, qui dénom- 
bre les créatures monstrueuses de Tiamat, soit aussi un symbole d’uni- 
versalité, mais d’une universalité irrationnelle, signe d’un univers 4 la 
formation duquel l’intelligence n’a pas de part. 

(?) La traduction « poussiére », pour rendre le mot akkadien epru, 
est peut-étre trop particuliére; mais je la conserve faute d’un mot plus 
adéquat: il s’agit en fait de tout ce qui constitue la terre meuble. 

(*) Tablette I, 108. C’est en y sowlevant des vagues, en y suscitant 
flux et courants que le vent et la tempéte troublent la masse liquide de 
Tiamat: cf. le vers précédent: ‘é—Sab-S1 a-ga-am—ma u—dal—lah Ti-amat: 
je comprends a-ga-am—ma comme correspondant 4 agd—-ma et nou a 
agamma, la présence de la particule -ma étant syntaxiquement néces- 
saire entre le premier verbe au prétérit et le second au présent-futur 
auquel elle confére une valeur finale. 
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Ii n’en reste pas moins que la substance matérielle dont sera 
formé le sol terrestre existe désormais dans l’univers. Le démiurge la 
trouvera a Sa disposition, flottant dans l’atmosphére et portée par les 
vents, lorsqu’il décidera de créer la Terre. Elle n’a cependant encore, 
rappelons-le, ni forme ni destination précises: elle reste impondérable 
et fluide, comme l’est le sable soulevé par le vent du désert, et qui 
ne semble se matérialiser que lorsqu’il s’accumule contre un obstacle. 

Ii ne pouvait en étre autrement dans un poéme dédié a la gloire 
de Mardouk. C’est A lui, le Démiurge, que devait revenir le privilége 
de créer la Terre elle-méme, comme il avait déja créé le Ciel. Nous 
en avons effectivement la confirmation dans le nouveau fragment 
qui nous restitue l’essentiel de la cinquiéme tablette Gs 

Comme la plupart des épisodes du récit, cette phase de la créa- 
tion est traitée sur le mode mythologique. L’imagerie en est quelque 
peu incohérente. La formation du sol, du relief, des grands fleuves, 
des eaux courantes, du cycle de la pluie y est décrite de fagon assez 
confuse. Lorsque Mardouk, qui d’une moitié de Tiamat a déja réalisé 
la votite extérieure des cieux, utilise alors sa téte et ses seins pour 
former les montagnes, et le reste de son corps, comme écorce terres- 
tre, il ne nous est pas précisé comment le Créateur agenga les piéces 
de son puzzle. Mais si nous laissons de cété l’affabulation du récit 
et son symbolisme, nous en retiendrons que Mardouk créa la Terre 
en accumulant 4 la surface et a lintérieur d’un substrat solide la 
poussiére, précédemment créée dans le ciel par Anou. 

Et voici, dans ce passage, les vers qui nous intéressent plus par- 
ticuliérement: 

ig-kun qag—qad-s[u?] (*) ina mulhhi-su sa-da-a] 13—pu—uk 

nag—bu up-te-et-ta—a al-gu]—t 1t-tas—bi 

ip—te-e-ma i—na iné*-8d Pu-v[a—at-ta] I-di-ig_lat ... 

is—pu—uk ina sty-ti-$d $|d—de—Je bi-vu-ti 

nam-ba—a [u]p—ta—li-sd ana ba-bali|m] qup—pu 

8S ot ] ev—se-tt uk—tin—na 

[....] ep-va lib-bu-us ta—-d—wa-ti u—Sd—as—bi—- 


(1) SU 51/98, FINKELSTEIN-GURNEY, Sultantepe Tablets I, n° 12 (+K. 
3445 + Rm 396) (= CT XIII, 24-25). Sur ce passage, cf. la communication 
de Kienner-Wilson au Congrés International des Orientalistes de 1957, 

() Le signe, en partie mutilé, parait étre su, plutdt que sa; mais il 
ne fait pas.de doute que ce pronom possessif se référe 4 Tiamat. Dans 
ce texte, on reléve plusieurs autres exemples de confusion entre formes 
masculines et féminines. 
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Il plaga la téte de Tiamat et, sur elle, accumula {la montagne] (1), 
il libéra les eaux profondes et l’eau courante s’épancha, 

il ouvrit dans ses yeux l’Euphrate et le Tigre (*) ... 

Il accumula sur ses seins les montagnes fécondes, 

il y débrida les affleurements liquides pour que fluent les ruisseaux (°). 
Tao ' Tl donna a la Terre sa forme définitive 

[....] en refoulant la poussiére 4 lVintérieur de Tiamat. 


Dans ces deux derniers vers, nous trouvons les deux mots es- 
sentiels de cette création: ersetu, la Terre elle-méme, et epru, la ma- 
tiére dont elle est constituée. L,’emploi de celui-ci notamment me 
parait ici trés significatif. Dans le vocabulaire général de la création, 
il s’oppose a fittu. Epru, c’est la terre séche par excellence, et, par- 
tant, stérile; #i/fu, l’argile, la terre imbibée d’eau, en quelque sorte 
fécondée par elle. De l’argile naitront l’homme (4), la brique (5) et 
la tablette, c’est A dire la vie, la civilisation et la culture. Mais nous 
n’en sommes pas encore A ces créations ultimes, il s’agit ici de la mise 
en place des éléments constitutifs, hétérogénes et encore distincts. 
Plus tard viendra le mariage fécond de la terre et de l’eau. 

Cest d’ailleurs ce méme mot epru, poussiére, que nous retrou- 
vons, 4 ce méme stade de la création, dans une autre tradition ba- 
bylonienne sur les origines du monde. Elle nous est conservée au début 
d’une incantation qui était récitée lors de 1a purification du temple 
de 1’Ezida (§). Il y est dit: 


(*) La construction sadd sapéku est fréquente, et plus fréquente 
encore V’expression sipik Sadi. Mais plus commune est certainement 
Vassociation de epru avec Sapdku, si bien que l’on peut se demander si, 
dans la cassure, il ne convient pas de restituer [ep-va] « (il accumula) 
la poussiére (sur la téte de Tiamat) ». 

(7) Il faut entendre que les yeux, percés, de Tiamat sont les sources 
oll prennent naissance les deux grands fleuves mésopotamiens. 

(*) Les deux mots xamba’u et quppu se retrouvent dans un contexte 
& peu prés analogue des Annales de Sennachérib, VIII, 33-35 (D. D. Luc- 
KENBILL, OIP, II, p. 114): i-na re—e§ 4 Diiy—T star ... nam-ba—a a~mur—ma 
éné*-Su-nu pi-qa—a-te vi-vab-bi-ma u-tir a-na qup—pi. Th. JACOBSEN, 
OIP XXIV, 34, traduit ainsi le passage: « At the head of the cities of 
Dtr-IStar; ... I saw streams and enlarged their narrow sources and 
turned them into rivers (?) ». Cf. également sa note (ib., p. 34, note 16) 
sur le sens des deux termes. Namba’u parait étre un point d’eau, un af- 
fleurement de la nappe souterraine, dont il faut dégager les bords pour 
que s’en écoule un filet d’eau vive, un oued (guppy). 

(4) St. Lancpon, Paradise..., pl. II, 25. 

(®) F. H. WEIssBacu, Babylonische Miscellen, pl. 12, 26-27. 

(*) CY XIII, 35-38, 17-18. 
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Mardouk entrelaga un radeau a la surface des eaux; 

il créa la poussiére et l’accumula sur le radeau. 

C’est au dieu de Babylone que revient ici tout le mérite de la 
création, car non seulement il faconne le substrat terrestre, mais il 
crée Iui-méme la poussiére. En revanche, Anou retrouve son rang 
d’initiateur de la création dans une autre évocation des origines, qui 
illustre la célébre incantation du ver (*):: 


Lorsqu’Anou eut créé le ciel, 
que le ciel eut créé la terre, 
que Ja terre eut créé les cours d’eaux, 


Plus succinct, et dépouillé de presque tout élément mythique, 
ce dernier témoignage présente la Création comme une sorte de ré- 
action en chaine, mécaniquement déclanchée par le branle initial 
d’Anou. Mais si différents que paraissent étre cette simple énuméra- 
tion de phases successives et le récit mythologique de 1’Enotima elish, 
ils se développent suivant le méme schéma général. Dans notre Poéme 
en effet, puisqu’Anou a créé lui-méme la poussiére originelle, c’est 
bien du ciel que procéde la Terre, la Terre qui, 4 son tour, donne nais- 
sance aux cours d’eaux, lorsque Mardouk ouvrit dans les montagnes 
qu ‘il venait d’amonceler les sources des ruisseaux et des grands fleuves. 

Ainsi, la découverte des nouveaux fragments d’Assur et de Sul- 
tantépé nous révéle non seulement que les auteurs de 1l’Enotima 
elish n’avaient pas omis dans l’histoire de la Création celle de la Ter- : 
re et de la matiére dont elle était constituée, mais encore que leurs 
conceptions sur ce point ne différaient guére de celles que nous font 
connaitre les autres cosmologies babyloniennes. 


* OF 


A lire de plus prés ce poéme, on peut d’ailleurs se demander si 
la création de la terre n’y était pas évoquée en une autre occasion, 
sous une forme toute différente. 

Tout au début de la premiére tablette, il existe en effet un vers 
qui semble rompre le développement naturel du passage. Il s’agit 
du vers 6 qui a suscité bien des controverses et que, en désespoir de 
cause, certains commentateurs (?) ont proposé de supprimer, en le 
cousidérant comme une interpolation tardive: 


gi-par-ra la ki-is-su-ru su-sa—a la Seu 


(4) CT XVII, 50, 1-3. 
(?) A. L. OPPENHEIM, Or. NS 16/2, 207. 
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Si le sens du deuxiéme distique est clair « (alors que) les cannaies 
n'étaient pas (encore) visibles », le début du vers est obscur. La diffi- 
culté réside dans l’interprétation du mot gipdru. Il s’agit certaine- 
ment d’un emprunt sumérien, dans lequel le premier élément GI, 
n’a rien a voir avec son homophone GI qui signifie roseau. Toutefois 
Vemploi en akkadien du mot gipdéru dans des contextes ot parait 
s’imposer le sens de « paturage, prairie», semble indiquer la pos- 
sibilité, 4 certaines époques, d’une confusion étymologique. Dans 
notre passage en tout cas, le sens général du vers et l’emploi du ver- 
be kasdru « nouer, entrelacer, enchevétrer » incitent 4 traduire giparu 
par «roseaux brisés, débris de roseaux » (1). 

En acceptant cette signification, le sens du passage serait le 
_ suivant: 

Lorsque le primordial Apsof, qui enfantera les dieux 
et la génitrice Tiamat, leur mére a tous, 
mélaient en un seul tout leurs eaux, 


que les débris de roseaux ne s’aggloméraient pas (encore) 
et que les cannaies n’étaient pas (encore) visibles .. 


Dans la suite du poéme, il ne sera plus question de l’apparition 
de cette végétation aquatique ni de ces débris de roseaux qui s’a- 
moncellent 4 la surface des eaux. Mais on peut se demander s'il n’est 
pas fait ici allusion 4 la formation de ces contrées marécagetises, aux 
‘cannaies exubérantes, que les Akkadiens désignaient sous le nom 
de « Pays-de-la Mer ». Ces débris de roseaux enchevétrés font en effet 
penser aux iles flottantes qui se forment 4 la surface des lacs et des 
lagunes, et que les géographes appellent des « corbeilles ». Par pour- 
tissement, ces débris donnent naissance 4 un véritable humus, de 
nature presqu’uniquement végétale. 

It est possible que les Akkadiens, frappés par le contraste que 
présentent, d’une part, les marécages des lagunes, et, de l’autre, 
1’étendue aride des sables, aient été tentés de l’expliquer par une 
sorte de dualité dans la Création. Le sol ferme du continent aurait 
été l’ceuvre harmonieuse et intelligente des dieux supérieurs. Les 
matais au contraire représenteraient l’ébauche inachevée d’une croiite 
terrestre mécaniquement issue de la gestation des eaux. 

Le « Pays-de-la~Mer », au Sud de la Babylonie, présente bien 
en effet cet aspect anarchique, et pour ainsi dire avorté, qui caracté- 


(4) Ce sens a été proposé, pour notre passage, par les auteurs du 
Chicago Assyrian Dictionary, s. v. gipdru. 


c 
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tise tous les enfantements de Tiamat, créatrice de monstres. Il en a 
aussi le caractére agressif et redoutable. Tout au long de leur histoire, 
Babyloniens et Assyriens n’ont guére aimé s’aventurer dans ce maquis 
d'inextricables cannaies. Les indigénes, fuyant a leur approche, y 
disparaissaient comme par enchantement, défiant toute poursuite, 
pour resurgir inopinément en quéte de nouvelles rapines (1). Depuis 
l’antiquité, les sentiments qu’éprouvaient les habitants du continent 
A l’égard de ces barbares n’ont guére changé. Habitants des villes 
et fellahs les redoutent, mais aussi les méprisent comme des créatures 
inférieures. Leur mode et leurs conditions d’existence restent en effet 
des plus primitifs, et les voyageurs les appellent « des bétes sauvages », 
des « amphibies », des « oiseaux d’eau » (*). 

Ainsi se perpétuerait en quelque sorte, dans ce contraste géo- 
graphique et dans l’antagonisme de ces groupes ethniques, le conflit 
originel qui opposa Tiamat et les dieux du ciel. 

Que le Poéme n’ait fait qu’incidemment allusion 4 la formation 
des terres marécageuses, ceuvre de Tiamat, ne doit pas nous sur- 
prendre. L’Enotma elish glorifie les seuls exploits de Mardouk. Il 
n’évoque les Ages antérieurs et le monde de Tiamat que dans la me-. 
sure of ce rappel était nécessaire pour expliquer les origines du dieu 
de Babylone, dénombrer ses adversaires et situer le cadre de ses ex- 
ploits. Il ne nous est donc pas interdit de relever ce vers isolé et de 
supposer qu’il avait peut-étre sa place dans une conception plus large 
des origines de la Terre. 


(?) Cf., par exemple, Annales de Sennachérib (OIP, I, p. 34), I, 
53: && @Si—zu-bi omilKal-da—a-a a—Sib gé-reb a-gam—me ... ki—ma- 
az-za-vi edi ip—par-Sid—ma ul in-na—mir a-Say—Su « Quant a Suzubu, 
le Chaldéen, qui habite au sein des marais, ... il s’entuit seul, comme 
un lynx, et on ne put découvrir le lieu de sa ( retraite) ». 

(?) Sur ces populations des marécages, cf. G. Dossin, Enkidou dans 
V Epopée de Gilgames, Bulletin de 1’Académie royale de Belgique (Classe 
des Lettres), 5« Série, Tome XLII (1956), 589 ss., étude a laquelle nous 
empruntons plusieurs des détails donnés ci-dessus. A la bibliographie 
énumérée p. 590, n. 1, ajouter S. WESTPHEL-HELLBUSCH, Sumer, XII 
(1956), 66-75; Gavin MaxwELL, A Reed Shaken by the Wind (Longmans, 
1957). 
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THE OLD ASSYRIAN SURFACE MEASURE SUBTUM 


Julius Lewy — Cincinnati 


In an article entitled The First Legal Document from the Later 
Old Assyrian Period, I. J. Gelb and E. Sollberger recently published 
a real estate contract of a type previously unknown ('). Noting its 
Old Assyrian character and peirig aware of its affinities to the Middle 
Assytian contracts recording sales of real estate which Ebeling pub- 
lished in 1927 (?), the authors were in a position to offer convincing 
solutions of almost all the major and minor difficulties presented by 
several passages of the new document which, as do so many Old 
Assyrian contracts, consists of an inner tablet (MAH 15962) and an 
envelope (MAH 16213). But six signs of the essentiel lines 1 and 25 
of the inner tablet and the somewhat damaged parallel lines of the 
envelope, which Gelb and Sollberger justly describe as the main crux 
of the whole text, seemed to them so obscure that they refrained from 
a translation and felt impelled to remark that the elucidation of this 
erux depends on evidence to be obtained in the future “from the 
texts of similar type which may come to light unexpectedly in the 
Assyriological collections scattered throughout the world ”’.. 

However, a closer examination of their well-established trans- 
literation of 1. 1 of MAH 15962 which begins with those six signs 
reveals that there is hardly any reason for accepting this pessimistic 
conclusion. For when noting with them that the whole line is 
most likely to read 7 ¢u-bat (*) LA 1/6 (*) GIN g[d-gi-r]i, one 


(1) Journal of Near Eastern Studies XVI (1957), pp. 163 ff. 

(*?) Keilschvifttexte aus Assuy juristischen Inhalts; cf, KOSCHAKER, 
Neue keilschriftliche Rechtsurkunden aus der El-Amarna—Zeit, Leipzig 1928, 
pp. 27 ff.; EBELING, Mitteilungen dev Altorientalischen Geselischafit VII 
1/2 (Leipzig 1933), pp. 54 ff. 

(8) Or, more exactly, Su—pdt; see below, p. 219, note 4. 

(4) As stated in detail by GELB and SoLLBERGER, Joc. cit., p. 1684, 
the sign after LA is probably a variant of the sign with which the Old 
Assyrian texts from Kiiltepe write the fraction 1/6. As may be seen from 
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is reminded of the Old Assyrian letter AO 8690 (1) in which the plural 
of the seemingly obscure term $u—bat figures in connection with the 
determination or verification of the size of a property located in the 
city of AsSur (2) and offered for sale. The pertinent lines of AO 8690 
run as follows: ‘‘*{W]je bought you *the property (°) of Eunanum, 
4the [slon of ASSur-r@'um, ‘for 16 minas of silver. "They (+) shall 
measure “three *[S]ubdtum and *if there is less than *three (*) "the 
silver (to be. paid) ‘will be reduced; if "there is more “than three (°) 
“the silver (to be paid) will be more. ™Be careful (and) “send the 
silver!” (7) In trying to determine the bearing of these lines upon 
MAH 15962, we note, above all, that AO 10365 (°), a letter which 
deals with the same transaction as AO 8690 (*), substitutes for béé 
En-na-nim the expression bi-ti Sa En—na—nim (#°). Hence it appears 


ICK 114,4, they err, however, in asserting in this connection that the 
sign LUM does not occur in those tablets. 

(1) AO 8690 was published by THUREAU-DANGIN in his “ Tablettes 
Cappadociennes’”’, Paris 1928, No. 11. 

(?) See J. LEwy, Orientalia 19 (1950), p. 33, note 1. 

(®) Literally, ‘‘ the house’. 

(4) I. e. the officers charged with the task of surveying (lit., “ measur- 
ing’) or re-surveying real estate to be transferred to a new owner. 

(5) Lit., ‘‘ [ijn the three, *{i]f there is (something) deficient ’’. 

(*) Lit., “lf @there is “in the three (something) exceeding”. 

(") See Il. 3b ff.: bit En—na—nim 4[m)ér A-Stw-r@ im %a-na 16 man@é 
haspim “[n}i-i8—-a—ma—hum $a-la—d& "[S\u-ba-tim i-ma—du—du—m{a] *[t]-na 
$a-la—d& "[Sju-ma ba-ti-iq kaspum ‘107j|-sa—he-er Su-ma “i—na Sa—la—d 
Lwa—ta—-ar haspum i-il-rv i-hi-id haspam 43é-bi-lam. (Instead of 7[S]u— 
ba-tim one may suggest the reading 7[S]u—pd—tim; see below, p. 219, note 
4 and cf. the remarks of vOoN SODEN, Grundriss dey Akkadischen Gram- 
matik, Roma 1952, § 27d, as well as BROCKELMANN, Grundriss der ver- 
gleichenden Grammatik der semttischen Sprachen, I, Berlin 1908, § 58i7. 
The sign ir at the end of 1. 10 belongs to the erasure at the end of 1. 9 
and must be disregarded. As I convinced myself in 1932 by a collation 
of the text, the scribe erroneously wrote issafher twice and, noticing his 
error, erased it at the end of 1. 9.) 

(*) AO 10365 was published by Contenau in his ‘‘ Trente tablettes 
cappadociennes ’’, Paris 1919, No. 6. 

®) See Ovientalia 19 (1950), p. 33, note 1. ‘ 

(2°) See AO 10365, 4 ff.: @ Su-m) bi-ti $a En-na—nim ®Sa ta-—ds—pu- 
va-ni °um—ma a-ta—ma bi-t sa—-ma—nim 7a-na bi-li kaspam ma-dam 
8¢-ri-ku-ni-a—l-ma... ‘“4As regards the houses of Ennanum °(concer- 
ning) which you wrote ‘*Buy me the houses! ’, *they demanded from us 
?’much silver and ...”’. 
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that bitum “house ’’ denotes here a comparatively large piece of 
real estate which comprised more than one building. On the other 
hand, it is a matter of fact that the term subtwm does not figure in 
any of those numerous Old Assyrian letters which, while mentioning 
the sale or purchase of real estate designated as ‘‘ house ” or “‘ houses ” 
or as “ (vacant) grounds ”’ (gaqgqurit), do not refer to any “‘ measuring ”’ 
of the properties concerned. It is therefore manifest that AO 8690 
and MAH 15962 employ subtwm as a designation of a measure of 
area. This conclusion, which, in so far as MAH 15962 is concerned, 
was anticipated by Landsberger (1), is all the more indicated since the 
latter document uses subtum in the status absolutus; for the status 
absolutus is the form in which the term naruqqgum “sac” figures in 
the Kiiltepe texts in many instances in which it denotes a measure 
of capacity (*). Additional evidence to the effect that, in the tablets 
here under discussion, subtum designates a measure of surface comes 
from the observation, already mentioned, that, in MAH 15962, ll. 1 £., 
the three signs 7 Su—bat (8) are followed by LA, a fractional number 
and the sign G{N which, in turn, precedes the term gd-gi-ri pa—si— 


(7) See GELB and SoLLBERGER, loc. cif., p. 168>. The reason why 
the authors hesitated to endorse Landsberger’s suggestion seems to have 
been the fact that he characterized ‘‘SU.BAT and GIN, preceded by 
numbers ’’, as “‘ measures of area of unknown extent’, even though at 
least the surface measure GIN of c. 3/5 of a square meter has been known 
for many years (see presently). The possibility of regarding su—bat 
as an ideogram, which Gelb and Sollberger appear to have contemplated, 
can safely be ruled out, on the one hand, in view of the above-mentioned 
occurrence in AO 8690 of the plural [§]u—ba-tim and, on the other hand, 
because an unpublished text, said to resemble MAH 15962, is reported 
to offer the spelling su—ba-at (cf. GELB and SOLLBERGER, Joc. cit., p. 175). 
See also below, p. 4, note 4. 

(?) Cf, for instance, 7 na-ru—ug ba—piru-um (TC III 181, 13); 
7 na-vu-ug gé—-mu-um té-nu-um (TC 84, 13 £.); 2 na-ru-ug Se’umum (TC 
III 181, 5); 3 na—ru—ug se’ ameam (CCT 10b + 11a, Sf.); 2 na-ru—ug Se’amem 
(CCT 38°, 5); 70 na—ru—ug Se’am2m (BIN IV 143, 1 f.); 6 na—vu—ug se’ umum 
(TC ITT 181, 3); 70 na-ru-ug bu—ug—lim (TC ITI 181, 20 f.); 70 na—ru—ug 
av—sa—tum (CCT 33b, 7£.); 20 na-vu—ug u-td-ium (BIN IV 90, 4£.); 7 mi-at 
na-ru—ug u—tu-tum (VAT 13505, x+14: see Hildegard Lewy, Journal 
of the American Oriental Society 76 [1956], p. 202 with note 6); 7-#d-ta—-ka 
2 na-ru-ug (TC 87,x+25f.). (Owing to the external identity of the 
status absolutus and the status constructus of the term navuggum, the 
usual + na—ru—ug Se’amom is sometimes supplanted by x na-ru—ug Seimin; 
see, e.g., TC II 53, 1f£.: 10 na-vu—ug se’imim... ni-is—am.) 

(*) Or rather 5u—pdt; see below, p. 219, note 4. 


~ 


The Old Assytian Surface Measure Subtum 219 


4—tim “clear grounds’”’ (1). For to say nothing of the well-known 
fact that LA {= mati “minus ’’) and a fractional number precede 
GIN in dozens of Old Assyrian letters and contracts recording the 
weight of various amounts of silver, gold ete., GIN (= Siglum) was, 
as early as 1909, defined by Thureau-Dangin (?) as a term denoting 
not only a weight of approximately 8% grams but also as the desig- 
nation of an area equal to about 3/5 of a square meter (3). Con- 
sequently, there remains no reasonable doubt that the essential first 
words of MAH 15962 mean “11 Ssubtwm (4) minus 1/6 siglum of 2vacant 
Igrounds ”’. 

Since, as was just mentioned, siglum, the term denoting, in the 
passage under discussion, the smaller of two Old Assyrian surface 
measures, recurs in the Babylonian sources as the designation of a 
meastire of area, it is imperative to determine which units of the 
Sumero-Babylonian system of surface measures were used by the 


(4) For gaqqurti pasvitum “clear grounds” as designation of a 
“‘vacant lot’’ see EBELING, Mitteilungen.der_Aliovientalischen Gesell- 
schaft VII 1/2 (1933), p. 54. 

(?) See Journal Asiatique, 2e série, XIII, p. 99 and cf, Rev. d’Ass. 
XXXV (1938), pp. 156f. For some evidence which suggests for GIN 
the Akkadian reading siglum even in those instances in which this term 
does not denote the well-known weight see THUREAU-DANGIN, Textes 
mathématiques babyloniens, Leiden 1938, p. 243. 

(8) Or exactly 0.58806 square meters; cf. THUREAU-DANGIN, Joc. 
cit., p. 99; SCHWENZNER, Mitt. d. Vorderastat. Ges. XIX, 3 (1915), p. 10. 
The statements of DRIVER and MILES, The Babylonian Laws, I, Oxford 
1952, p. 425, note 1, according to whom 60 GIN (or 1 SAR) are “ 53.6533 
square yards’, are inconceivable and in conflict with their own correct 
statements, op. czt., II, Oxford 1955, p. 173. 

(4) As already intimated, the Assyrians are likely to have pronounced 
Suptum and not subtum. A first piece of evidence which points in 
this direction is the fact that, wherever it occurs in the Kiiltepe texts 
with a value other than be, bi,, pé or pi, the sign BE stands for pdt, as 
can be seen from unpublished texts such as Ka 272 in which the absolute 
state karpat (var. kav-pd-at) figures as kd-ay—pdi. Equally significant 


is the form Su—pa-ai-4En-Mlil of the place name Subat-6Enlil which, as 


will be recalled, appears even in a Babylonian source such as UIOM 
2134; cf. GoETzE, Journal of Cuneiform Studies VII (1953), p. 58 with 
note 30, who, contrary to von Soden (see above, p. 217, note 7), thinks that 
the ‘loss of voice’’ found in su—pa—at originated with the “‘ status nor- 
malis”’ suptum < Subtum. For the sake of convenience, we continue, 
however, to write subtum. 
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Assyrians of the second pre-Christian millennium (). To begin 
with the tkiim which, as will be recalled, comprised 100 musari, or 
6000 stglé, its use in Assyria is well attested by the correspondence 
of king Samsi-Adad I (?) as well as by the Middle Assyrian real estate 
contracts (*). As regards the musardm, there seems to be no direct 
evidence of its general use by the Assyrians. But the occurrence of 
expressions such as 20 mu-$d-ri a—na $u-pa-lu “ 20 m. into the depth” 
in passages of the inscriptions of Tukulti-Ninurta I which deal with 
the removal of vast masses of dirt (4) shows that the term musarti(m) — 
or, rather, its variant musari (®) — designated in Assyria a measure 
of volume as it did in Babylonia; since the volume measure musarim 
is derived from the surface measure of the same name (*), we shall 
not err in stating on the basis of the data just adduced that the most 
common Babylonian measures of area were familiar to the Assyrians. 
In the absence of any indications to the contrary, it may further be 
assumed that the relations between the ikdm and its subdivisions. 
were the same in-Babylonia and Assyria. 

As was already intimated, the Sumero-Babylonian system of 
surface measures comprises between ikdm and Siglum but one subdi- 
vision, viz. the musariim, or, to quote its Sumerogram, the SAR. 


(*) The kumanu, which, besides occuring in the texts from Nuzi and 
Alalah, figures in the Middle Assyrian contracts, can hardly be supposed. 
to have belonged to the original system of Sumerian and Babylonian area. 
measures. This follows from the fact, observed by WISEMAN, The Ala- 
lakh Tablets, London 1953, p. 76, that a kumanu amounted to 1/4 of an 
tka (or to 3600 square cubits); for the relation 1:4 is not otherwise attested. 
in that system. 

(?) Cf. Borrzro et Finer, Archives Royales de Mari, XV, Paris. 
1954, p. 179. : 

(*) Cf., inter alia, the documents transliterated and translated by 
KOSCHAKER, 0p. cit., pp. 149f; and pp. 154 f. 

(4) See KAH I 18,8 (20 mu~&d-ri a—na Su—pa-lu méMES na-aq—be 
lu ak-Sud); as for KAH II 58, 76 ff. (80 mu—Sd-vi 21-1q—pa a—na $u—pa-li. 
dan—na-su [%]~Se-la—a [i-na] ki-siy sadti lu ak—Sud) and Assur 8002, 
25 f. (80 SAR dan—na-su [i-na ki-sir] Sadit a-na Su—pa-lu lu ak-Sud), 
See BAUMGARTNER, Zeitschr. f. Ass. 36 (1925), pp. 39£. (The verb [a@]— 
$e—la—a, which caused Baumgartner some difficulty, stands for a citcum- 
stantial phrase, its sense being ‘‘ while causing the masses of dirt to come 
upward ”’, “ while excavating”. On zigpa “‘ vertically ’’ see THUREAU- 
DANGIN, op. cit., p. 229.) 

(°) See the preceding footnote and note the alternate spelling SAR 
in Assur 8002, 25. 

(*) Cf. THUREAU-DANGIN, op. cit., p. XIV. 
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Therefore, and because the expression 7 subat appears in MAH 15962 
in a context which leaves no doubt that subtum was the designation 


_of a surface measure larger than the siglum, there arises the question 


whether in the parlance of the Assyrians musariim, which most sa- 
vants regard as a loan-word going back to Sumerian mu—sara (1), 
had been supplanted by the genuine Akkadian word subtum. 

An interesting piece of information bearing on this question 
comes from the numerous Old Babylonian real estate contracts which 
record purchases of plots either still vacant or already provided with 
a house and, accordingly, ready for occupancy (?). As the number 
of contracts which determine the surface of such a plot as 1 SAR 
or as 1 SAR plus or minus a few sixtieths of 1 SAR is considerable (3), 
it would appear that the area occupied by the subtum or “ home ”’ (*) 
of an average Babylonian and his family was 1 musariim. In other 
words, the average subtum was built on a lot of 1 musartim (5). The 
emergence in our Old Assyrian contract of the word subtum as desig- 
nation of a surface measure larger than the Siglum can therefore. 


(:) For a proposal to see in Sumerian mu-sava an Akkadian loan- 
word see below, p. 223. } 

() On the relevant terms (EF = bitum, H.DU.A = bitu epsu, 
B.KI.GAL, and E.KI.GAL = nidétum, B.KI.SUB.BA = niditum) 
see GOETZE, American Journal of Semitic Languages 52 (1936), pp. 143 ff. 
and, more recently, Matous, Symbolae Hrozny, V, Praha 1950, pp. 20 f. 

(3) For transactions concerning 1SAR E see, e.g., KoHLER-(KoscHa- 
KER-)UNGNAD, Hammurabi’s Gesetz, Nos. 366 and 1763; for purchases 
of 1 SAR B.DU.A see, e.g., ibidem, Nos. 266, 271, 281, 354, 357, 358, 
359, 937; for purchases of 1 SAR B.KI.GAL, see, €.g., tbidem, Nos. 202; 
296, 1556, 1564; for purchases of 1 SAR E.KI.GAL see, e.g., ibidem, 
Nos. 269, 291, 1136; for purchases of 1 SAR E.KI.SUB.BA see, e.g., 
ibidem, Nos. 276, 319, 323, 1568. Of special interest are the documents 
Nos. 357-359 because they show that three adjoining properties (H}.DU.A), 
previously owned by three brothers and successively acquired by one 
Ibbi-Ilaprat mar Warad-Sin, measured 1 SAR each. eS 

(*) For Subtum as designation of the average Babylonian’s abode, 
see especially CH XITIr, 86. . 

(°) Hence it is quite natural that in § 228 of Hammu-rapi s Code 
the law-giver uses 1 SAR as the basis of a builder’s fee. It is also signi- 
ficant that, when ordering his governor at Larsa to see to it that certain 
fief-holders would actually receive the fields granted them, the king 
concludes his relevant message (AO 8323) as follows: ina eglim Sudti 
7 SAR eglum 14 illappat; see THUREAU-DANGIN, Rev. d’Ass. XXI (1924), 
p. 9, No. 6 and cf. the remarks of KOSCHAKER, Zeitschr. t. Assyr. 47 


(1942), p. 148. 
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be explained by the assumption that the Assyrians had come to 
regard Subtum as a synonym of musarim and to use it as such in 
their metrological system. Accordingly, we may conclude that the 
transaction recorded in MAH 15962 concerns the purchase of a tract 
of land just sufficient for the construction of a home of the usual 
dimensions (+). 

The contract under discussion is, in fact, not the only source which 
points to the synonymy of the terms subtum and musarim. This 
becomes clear when it is recalled, on the one hand, that, when denot- 
ing a part of the human body, the Sumerogram TUS corresponded 
to Akkadian Subtum and, on the other hand, that, according to the 
vocabulary K. 26 (*), TUS. GIG was the Sumerogram of the Akkadian 
expression musarid marus “ the musart is sick’’. Since, as was point- 
ed out by Holma (8), subtum as designation of a part of the human 
body means “‘ seat’, “ fundament ”, and since the medical texts leave 
no doubt that musardm designates the same part of the body (4), we 
realize that the synonymy of subtum and musardm was not limited 
to those instances in which the two terms denoted a measure of area. 

As can be seen from its occasional occurrence in connection 
with the verbs Sursudum and nasdhum (5), Subtum was also used in 


() This conclusion is all the more in order since the real estate con- 
tract UCBC 767, published by Lutz, Legal and Economic Documents 
from Ashjaély, Berkeley 1931, pp. 22 f. and 86f., enables us to trace the 
habit of building houses on plots of 1 musariim beyond the borders of 
Babylonia. This being so, it may also be assumed that the passage 
of the inscription Z 21 and duplicates (published by WEIDNER, Zeitschr. 
f. Assyr. 43 [1936], p. 115 and pl. VII) in which king Ilugumma of Assyria. 
records his distribution of houses (bitétum) to ‘‘ my city’’, i.e. to inhabi- 
tants of his capital city, A&Sur, relates to lots or dwellings of the usual 
size of 1 musaréim or, as we may now Say, 1 Subtum, each of which was 
allotted to one family. 

(?) II R 27, No. 2 = CT XIX 48f. 

(8) Die Namen der Kérperteile im A ssyrisch-Babylonischen, Leipzig 1911, 
pp. 68 ff. and 172, See also Lana, Rev. d’Ass. XI, (1945-1946), p. 121. 

(‘) Cf. the data gathered by LANGDON, Rev. d’Ass. XXVIII (1931), 
p. 14 and see further Lanat, Traité akkadien de diagnostics et pronostics 
médicaux, I, Paris 1951, p. xxx and p. 132, note 232. ~ 

(*) Cf., on the one hand, CH II 58 f. (mu—Sar—si-id §u-ba~—at &@ KtsK1) 
and, on the other, Esarhaddon, Thompson Prism II, 68 ff. (“Si-du—un-nu 
al tuk-la-a-ti-34 Sa qi-vib tam-tim na—du-t a—bu—bis as—pu-un dity— 
$a wu Su-bat-su as—suh—ma gl-vib tam—tim ad—di-ma a—kar maskani-st 
u—hal-liq). 
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the sense of “ foundation’, as was isdum, the most common term 
for ‘“‘fundament’”’, “seat’’. In view of the synonymy of subtum 
and musarim in the afore-mentioned instances, it is, therefore, rea- 
sonable to suppose that musarim meant likewise “foundation ”’. 
This observation makes it possible to contemplate an identification 
of the name of the area measure musartim with the loan-word musari, 
the well-known synonym of Akkadian sifiy Sumi (+). For if it is true 
that the word musariim was used in the sense of “‘ foundation ’’, it 
lends itself to a comparison with femennu which, as was shown in 
detail by Baumgartner (?), denotes the document deposited in the 
foundation of a building as well as the foundation itself. 

But this possibility of linking mu-sara, the Sumerian equivalent: 
of Sittr Sumi, with the surface measure musard can not prevent us 
from taking into consideration an entirely different etymology sug- 
gested by the occurrence in South Arabic building inscriptions of 
the word mautdr “foundation ’’ (8). Since wataba, the South Arabic 
equivalent of Aramaic an “to sit’, appears in Old Akkadian as 


wasdbum and wasdbum (4), that South Arabic word mautdr “ foun- 
dation ’’ may be deemed to have existed in Akkadian as both *mu- 
sdrum and *muSdrum. A hypothesis to the effect that an Akkadian 
term musdrum passed as musar into Sumerian and, after being Sume- 
tianized, back into Akkadian is therefore as much admissible as is 
the theory — a priori equally possible — that musara was a genuine 


() The suggestions of MEISSNER, Assyriologische eS, VI, 
Leipzig 1913, p. 56, note 2, who linked “‘ musaré, musara”’ with mu—sar 
as EME.SAL, variant of gij-sar, meet with difficulties. For to say noth- 
ing of the reading of GIS.SAR proposed by PoHBEL, American J ournal 
of Semitic Languages and Litevatures LI (1934/35), p. 172, note 45, it is 
a fact, kindly called to my attention by Dr. William W. iallo, that Ak- 
kadian borrowings of EME.SAL, words which differ from their EME.KU 
equivalents are virtually unknown. (For the special case of Sabsttum 
[< SAB. ZU] ‘‘ midwife ’’ see VON SODEN, Archiv fiw Orientforschung XVIII 
[1957-1958], pp. 119 ff.) 

(*) Zeitschy. f. Assyr. 36 (1925), pp. 245 fi. ¥ 

(8) See, for instance, Corpus Inscriptionum Semiticarum, IV 2, 


No. 540, ll. 21 and 27; for the causative hautara see ibidem, No. 541, 


1. 71 and cf. HOFNER, Altsiidavabische Grammatik, Leipzig 1943, p. 64. 

(4) For references see THUREAU-DANGIN, Rev. d’Ass. XXII (1926), 
p. 28. On the supposition that summa ‘‘if’’ belongs to Arabic tumma 
and Hebrew sdm, the occurrence of the spellings $u—ma and su-ma (GELB, 
ibidem, I, [1956], p. 3, note 2) provides us with another instance of the 
double representation in Old Akkadian of Proto-Semitic 7. 
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Sumerian term which passed in two stages and in two different forms 
into Akkadian. To be sure, the latter assumption would likewise 
account for the interesting fact that the lexicographic sources which 
deal with musar in the sense of “ bed of vegetables ”’ (+) offer as geni- 
tive of the Akkadianized term sometimes musaré and at other times 
musaré (?), just as the afore-quoted inscriptions of Tukulti-Ninurta I 
call the volume measure mugard and not musarit (*). But it proves 
less satisfactory when it is recalled that Aramaic dialects such as 
Mandaic and Syriac express the notion “ area ” by m*sdraé and m*Sér- 
td (*), and that m*Sdrté occurs also in the sense of “ bed of vegeta- 
bles” (°). For whereas the definition of these Aramaic terms as 
loan-words going back to Assyrian mugarim is difficult because they 
show no trace of the long vowel in which the Assyrian word termi- 
nated after the loss of the mimation (*), their identification with a 
postulated Akkadian equivalent *mugdrum of South Arabic mautdr 
does not meet with this obstacle. 

Although, as we have seen, the Old Assyrian sources dealing 
with purchases of real estate substitute the term Subtum for the 
Babylonian surface measure musardm, there occurs a word musaritim 
in several Old Assyrian letters. To judge by the letter BIN VI 64, 
which amounts to a kind of inventory, at least certain musard 
were of Akkadian make (’), as were the so-called subathi ga Akki- 


(1) We propose to explain this meaning of the term by the assump- 
tion that, as a rule, a bed was supposed to measure 1 musaré of ground. 
For another proposal which, however, calls for substantiation, see LANDS- 
BERGER, Materialien zum Sumerischen Lexicon, I, Roma 1937, p. 185. 

(*?) Compare, for instance, ana ittisu (ed. LANDSBERGER, MSI, I) 
4, Il 26 (ina mas-ka,-kat mu-sa-vi-e) with HAR-va = hubullu 5 
(ed. MEIssnER, AOTU I) III 68 (maskakat mu-~Sa-ri-e), 

(?) See above, p, 220 with note 4. As for the — unexplained — 
form mu-say of the surface measure, see THUREAU-DANGIN, Rev. d’Ass. 
XV (1918), p. 59, note 5; XVIII (1921), p. 138, note 9. . 

(*) See NOLDEKE, Manddische Grammatik, Halle 1875, p. 160 with 
note 1; BROCKELMANN, Lexicon Syriacum®, Halle 1928, p. 408a. 

(°) See SCHULTHESS, Zeitschr. f. Assyr. 19 (1905/6), pp. 128 £. 

(°) This difficulty was duly noted by SCHULTHESS, loc. cit., p. 128, 
note 1 in fine, even though he obviously was not familiar with the expres- 
sion mu-Sa-ri-e ku—uz-bi “luxuriant beds’ known from the in- 
scriptions of Sennacherib and his grandson. 

(7) See 1. 25 (2 mu-sd—va-an sa A-ki—-di-en) and 1. 28 (7 mu—sa- 
[y]u-um Sa A-ki-di-im). The damaged line 35 of the same letter which 
seems likewise to have mentioned 7 m{u-—sd-vu—um] may have terminated 
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dié (1). Of greater significance is a passage in CCT II 368 (?) in 
which a youth’s Sawird (°) and musariim, the weight of which is 
said to have amounted to 421% shekels (*), figure in connection with 
the boy’s “ring” (anuqum) (°). This evidence permits us to define 
the musariéi of the Assyrians who speak to us through the Kiiltepe 
texts as pieces of jewelry and to assume that they were inscribed 
amulets or the like, their designation possibly being an Akkadianized 
form of mu-sar(a), the afore-mentioned Sumerian equivalent of 
Akkadian Sitir Sumi. 

It remains to stress the fact that, according to the evidence at 
present available, the sources which use subtum as a designation of 
the Babylonian area measure musartim belong in the Old Assyrian 
epoch. For Gelb and Sollberger were certainly right in inferring 
that MAH 15962 comes from about the same epoch as the bulk of the 
Kiiltepe texts so far published which, as I have shown elsewhere, is to 
be dated to the reigns of IriSum I (ca. 1941-1902 B.C.) and his three 
immediate successors, Ikinum, Sarrum-kén and Puzur-Assur II (*). 


in a statement concerning its weight as does the cognate passage of the 
letter CCT II 362 to be cited presently; for the remnants at its end are 
perhaps to be restored to [MJA.NA. : 

(1) As for this sort of cloths, see my remarks in ‘‘ Die Kiiltepetexte 
aus der Sammlung Frida Hahn ”’, Berlin 1930, p. 2 with note 1. 

(7) See Il. 17 ff. (lu Sa-wi-vu lu mu-sd—ru-um a su—ha-ri-im 
MSuquitasu 2/3 mand@em 21/2 siglt a—ha-ma 1 a-nu-qu-Su ...... ) and 
cf. ibidem, ll, 28 ff. (Sa—wi-ri-su u mu-sd—ra—am a sé-er 1/3 mand em 
kaspim *Sa a—dt—nu—Su—ni a-na Dan-[A-Sur] "di-ni-ma ....... Np 

(*) Sawirum is the Old Assyrian form of the well-known Old Baby- 
lonian term Sewivum “‘ bracelet’”’; ‘‘ wrist-fetter’’ for which UNGNaD, 
Babylonische Briefe aus der Zeit dey Hammurapi-Dynastie, Leipzig 1914, 
p. 383 may be consulted. As for the shift of sa to Se which accounts 
for the dialectal difference between Sawivum and the younger form Se- 
wirum ( >Semivu), see most recently Hebrew Union College Annual XXV 
(1954), p. 192, note 100; XXVII (1956), p. 25, note 106. ' 

(4) It goes almost without saying that this statement concerning 
the weight of a musarim is compatible with the fact, mentioned in TC 
III 113, 22f., that a musarim was kept in a tamalagum. (On this term 
for “box ’’, “‘ coffer’’ see Ovientalia 19 [1950], pp. 2 ff.) 

(5) Cognate passages are found, inter alia, in TC 30 (see Il. 10 ff.: 
1 man@um kaspum “Sa—wi-ru sa si—ha—ar—tim 1°18 Sigli hurdsum a—nu— 
qu-Sa) and in CCT III 24 (see ll. 4 ff.: $a-wi-ru-u% & a—nu-qu-u "Sa 
t—ba—Si-ti_ni Sa-st-ri 8a—na a-ka-li-ki li-ib-st-1). 

(*) As will be recalled, the Turkish excavations at Kiiltepe uncovered 
two copies of an inscription of Iri8um I. A reference to him in which he 


15 
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To be sure, they ultimately concluded that the tablet discussed by 
them gives the impression of being “‘ by no more than a few gene- 
tations ’’ younger than those “ standard Old Assyrian documents ”’, 
However, when noticing the virtual identity of the name Ga-—al-za 
known from 1, x-+-19 of the Kiiltepe text AO 8737 (1) with the name 
Ga—al—-zt which figures in 1. 4 of MAH 15962 as the name of the grand- 
father of one of the contracting parties, one is tempted to shorten 
the interval posited by Gelb and Sollberger to “one generation ”’. 
In fact, he who sees with them (#) in the personal name Za—bu-UR. 
SAG (MAH 15962, 1. 42) a name to be compared with the names 
Za-bi-um-a-bi and Za-bi-um-ili (var. Za-bu-um-ilt), i.e. a name 
beginning with the name of Hammu-rapi’s great-grandfather, is 
virtually compelled to do so. For there is little doubt that a man 
named “‘ (King) Zabiim is a Hero”’ was born during Zabiim’s reign. 


is called “‘ my father ” [i. e. the writer’s father] occurs in 1. 17 of the let- 
ter KTS 30 which was sent to Kani§ by Ikfnum. The latter, in turn, 
figures as ‘‘my father” in the unpublished letter I, 29-573 which Sar- 
rum-kén dispatched to Kani. (Cf. Journal of the American Oriental 
Society 78 [1958], pp. 99 ff.) As for Puzur-A&S&Sur II, he appears so far 
in one document only in which he is described not as the ruling mon- 
See as his son; cf. Hebrew Union College Annual XXVII (1956), 
Pp. : 

() AO 8737 was published by Thureau-Dangin in his afore-men- 
tioned “ Tablettes cappadociennes ”, No. 53. 

C)) Loc. ttt, p. 171. 


A PROPOS DES «LISTES» DANS LES TEXTES 
EGYPTIENS FUNERAIRES ET MAGIQUES 


Adhémar MAssart — Rome 


Il n’est personne quelque peu frotté de littérature religieuse 
égyptienne qui ne connaisse l’une ou l’autre «liste», énumération 
plus ou moins longue de parties du corps humain identifiées ou asso- 
ciées 4 une divinité ou 4 un objet, souvent, divinisé. Le but du com- 
pilateur ancien était de proclamer magiquement l’entiére divinisation 
du défunt, ou d’empécher l’esprit malin, cause de la maladie, de s’at- 
taquer 4 quelque partie que ce soit du corps humain ou, s’il y était 
déja installé, de l’en déloger. Ii n’est pas impossible non plus que, 
dans les textes magiques proprement dits, le magicien ait voulu, 
par ces énumérations, parfois trés longues, de divinités et de membres 
du corps, faire montre de ses connaissances et ainsi éblouir ses clients. 

En recueillant et en comparant ces listes, une vingtaine (?), 
mon dessein était double. Le premier, bien modeste et d’ordre essen- 
tiellement pratique: avoir sous les yeux, en regard des parties du 
corps humain, toutes les divinités auxquelles, dans les listes, elles 
sont associées; pareil tableau pourra, si de nouvelles listes viennent 
au jour, étre utile, je crois, soit pour les comparer, soit, s'il y avait 
des lacunes, pour combler celles-ci, sans devoir chaque fois retourner 
aux originaux, que l’on n’a pas toujours sous la main. Le second but: 
essayer de retrouver les principes auxquels les compilateurs égyptiens 


(1) Une nomenclature exhaustive devrait tenir compte de tous les 
passages, dans les textes religieux, funéraires, magiques et médicaux, 
oti une, deux ou trois parties seulement du corps humain sont identifiées 
ou associées 4 une divinité; ces passages sont sans nombre; a les compiler, 
tout un volume ne suffirait pas. A dessein, je m’en suis donc tenu 
a ce que l’on appelle généralement «listes». D’autre part des listes 
telles que celle que l’on a au chapitre 99 du livre des morts (= Tex- 
tes religieux 27 dans Rec. Tvav. 1908, p. 65ss.) ot les parties d’une barque 
sont identifigées aux parties du corps d’une divinité sortent du cadre de 
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ont obéi en accouplant telle partie du corps a telle divinité, de préfé- 
rence 4 telle autre. Les résultats, de ce point de vue, sont assez dé- 
cevants. Je ne doute point qu’en épluchant soigneusement toute la 
littérature religieuse égyptienne, un savant, doué d’une imagination 
assez vive, ne puisse, ‘presque toujours, retrouver une et souvent 
plusieurs raisons qui expliqueraient Vassociation de tel dieu avec tel 
membre du corps. Raisons, sans doute, souvent insoupconnées des 
Fgyptiens eux-mémes: a telle enseigne que, dans des listes qui cer- 
tainement dépendent I’une de l’autre — celles du chapitre 42 du livre 
des morts, par exemple, dans ses différentes versions (1) — les parties 
du corps sont présentées dans un ordre parfois différent sans que I’or- 
dre des divinités qui leur sont associées ait été modifié en conséquence, 
Aussi vaut-il mieux, me semble-t-il, ne dégager que les grands prin- 
cipes qui commandent, clairement et indépendamment d’un caprice 
ou d’une erreur de scribe, l’accouplement de tel dieu avec telle partie 
du corps. Quitte 4 n’étre point complet. 


I. Sources et sigles 


A = K. Serue, Die altaegyptischen Pyramidentexte, Leipzig 1908- 
1922, §§ 1303-1315 (= Spruch 539). 


Aa = K. SErHe, of. cit., §§ 148-149 (= Spruch 215). 


B = S. Bircu, Egyptian Texts of the Earliest Period from the Coffin 
of Amamu in the British Museum, London 1886, Pl. XXIV, 
lignes 1-18 ou Dr Buck, Coffintexts, VI 391-392. 

C = A. Erman, Zauberspriiche fiir Mutter und Kind (= Abh. 
K6nig. Preuss. Ak. Berlin 1901), p. 45ss = verso 4,8-5,6. 

Ca = A, Erman, op. ctt., p. 16ss = recto 3,6 - 5,5. 

D = Livre des Morts, chap. 42 dans: E. NAVILLE, Das aegyptische 


Todtenbuch der XVIII. bis XX. Dynastie, vol. II, Berlin 1886, 
p. 114-116. 


Pour les papyrus de Nu et d’Ani, cf. une des éditions de Budge. 


Nefer-renpet = L. SpeLEErs, Le Papyrus de Nefery-renpet, 
Bruxelles 1917, pl. 26. 


(1) Voir Vappendice p. 244 ss. 


A propos des «listes » 229 


Ankhophi = G. MAspERO, Sarcophages des époques persanes 
et ptolémaiques (CGC) 1908, p. 6. 

Turin = B. de RacwEwmi1z, I] libro dei morti degli antichi 
Egiziant, Milano 1958, p. 36 (assez bonne photographie: 
la traduction laisse beaucoup a deésirer). 

Petosiris = G. LEFEBVRE, Le Tombeau de Petosiris, Ue Partie, 
Les textes, Le Caire 1928, p. 101. 


= Livre des Morts, ch. 151 dans Naville et Budge, opera citata. 


= E. Navinix, La Litanie du soleil, inscriptions recueillies etc., 


Leipzig 1875, pl. XIV 34ss, XX 39ss-XXI, XXX 3lss. 


A. Massart, The Leiden Magical Papyrus I 343 + I 345, 
Leiden 1954, p. 26s (= recto XXI-XXII) et p. 90. 


Papyrus de Turin, facsimilés par F. Rossi et publiés par W. 
Pleyte, Leiden 1869-1876 vol. I, p. 125, 5-11. 

Papyrus de Leiden I 348 recto IV 10- VI 1 dans C. LEEMANS, 
Monumens égyptiens etc., Tome II, pl. CLI et CLIT. 

Id. recto I 8-II 5, ib. 


Papyrus Chester Beatty VIII recto 7-9 dans A. H. GarDINER, 
Hieratic Papyri in the British Museum, Third Series, Chester 
Beatty Gift, London 1935. Vol. I. Text, p. 69-70, vol. II. Plates, 
pl. 41-42, 


Papyrus Chester Beatty verso 2,5ss, dans A. H. GARDINER, 
op. cit., vol. I, p. 63-64; vol. II, pl. 36-37. 

Papyrus magique du Vatican, II-IV dans Orientalia, Nova 
series, III (1934), p. 66ss. 

The Geneva Egyptian Papyrus MAH 15274 dans Mitt. Deutsch. 
Arch. Inst. Kairo, 15 (1957), p. 174s. et pl. XXV. 

W. GOLENISCHEFF, Die Metternichstele in der Originalgrésse, 
etc., Leipzig 1877, ll. 15-32. 

E. JELInKovA-REymonp, Les Inscriptions de la statue de 
Dyed-her-le-Sauveur (1), Le Caire 1956, pp. 77-80. 


Revue de l’Egypte ancienne I (1927), p. 183 et A. KLAsEns, 
A Magical Statue Base etc., Leiden 1952, pp. 41, 60 et 103ss. 


(1) Réplique de N a de légéres variantes prés. 
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II. Parties du corps humain et divinités qui leur sont associées 


1 +is viscéres (cérébro-spinaux) Resheph (K), (?) (M). 

2 ist dos, épine dorsale Mont (G), R& (K), Sakhmet (M). 

3 iwf tissus mous, intestins Les maitres de Kher—‘aha () (D, 
sauf Ani,) les quatre fils d’Ho- 
tus (?) (K, L). 

4 ib coeur Mont (C), Horus-swyn (3) (EK), Ptah 
(N), Khentekhtai (*) (Na) 

5 ibhw dents Les ames (A), Sopd (Aa), Serket 


(D), Khepri (D: 4 mss.), Wep- 
wawet (G), des couteaux (5) (H). 


6 imy—ht intestins cf. m—hiw 

7 in’ menton Kherty (*), chef de Létopolis (A) 

8 inhy sourcils : Le seigneur de 1’Orient (?) (C), En- 
néade ou Anubis (Da). 

9 insty jambes Isis et Nephthys (8) (C). 

10 inswy testicules «Les deux cachés » imnwy (*) (E), 

. fruits (ou semences) de la plante 

matt (2°) (H). 


(?) Les « maitres de Kher—aha sont les neuf dienx qui forment 1’En- 
néade présidée par Atoum; Kher—‘aha — Babylone, prés de 1l’ancien 
Caire — signifie littéralement « champ ou scéne de bataille », allusion au 
combat que s’y livrérent Horus et Seth; cf. H. BONNET, Reallexikon der 
agyptischen Religionsgeschichte, Berlin 1952 p. 78 et A. H. Garprner, 
Onomastica 2 vol., Oxford 1947, II p. 131ss. 

(?) Les quatre fils d’Horus sont cités par leur nom sc. Imseti, Hapy, 
Douamoutef et Kebehsnéwef; d’autre part iwf vient en groupe avec les 
parties internes du corps (entrailles, rate, etc.) qu’on enfermait dans les 
vases canopes avant la momification du cadavre; K joint a ces organes le 
coeuth sty que, cependant, l’on ne retirait pas du cadavre avec les viscéres. 

(*) Jignore le sens de cette épithéte d’Horus. 

(4) Djed-her-le-sauveur était attaché au culte de ce dieu; cela ex- 
plique pourquoi Na lui associe le cceur plutét qu’a Ptah comme le fait 
N. Pour Khentekhtai, dieu d’Athribis dans le Delta, voir BIFAO 23, 
169 et BONNET, op. cit. p. 131ss. 

() Berit sissw; cf. JEA 24,50. 

(*) Dieu a téte de bélier; cf. BoNNET, op. cit. p. 135. 

(") Une des épithétes le plus fréquentes de Sopd; cf. NavinLE, The 
Shrine of Saft-el-Henneh and the Land of Goshen, London 1887. 

(*) Le texte porte: « (une de) tes jambes est Isis, l’autre est Nephthys». 

(°) L’ceuf d’ot est sorti le premier dieu, est qualifié de « caché », 
dit Bonnet, op. cit. p. 62 s.v. Ei. Le contexte expliquerait de lui-méme 
et l’emploi du duel et la justesse de la comparaison. Malheureusement, 
je ne suis pas parvenu A découvrir le texte auquel il est fait allusion. 

(°) Dans JEA 19, p. 133ss., Dawson, avec beaucoup de prudence, 
identifiait la plante mstt a la mandragore, plante réputée pour ses vertus 
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La grande qui est 4 la téte des 
ames d’Héliopolis (4) (A), les 
deux enfants d’Atoum (*) (Aa, 
B), le maitre des hommes (*) (C), 
Hathor (D), les deux femmes- 
seeurs rhty-snty (4) (EK), ? (1), 
Horus-Mekhentienirty () (kK), 
Harceris (L,), le maitre de l’ceil 
Akhet (*) (N) Akhe(t) (*) qui fait 
briller les deux terres. 


11 ivty yeux 


ivt wnmt ceil droit La barque-mskit, (Da), Nekhbet 
(G), Atoum qui disperse les té- 
nébres (H). 
— bit ceil gauche La barque-m‘ndt (Da), Edjo (G), 
Oeil d’Horus qui chasse nytyw(?) 
(H). 
12 ‘wi (*) membres Osiris (H). 
13 ‘wy bras Hapy et Douamoutef (Aa), Hapy 


et Imsety (B), Banebdedet (*) 
(D), Shny (°) (E), les Ames 


(Hi). 
14 ‘nt ongle(s) des orteils Anukis (K). 
15 “n‘nt menton Croupion d’un oiseau (Ca), Sakh- 


met (G), croupion de l’oiseau— 
bhwt qui garde les portes d’un 
temple (I), Min (L). 


aphrodisiaques et dont les baies pourraient étre comparées aux inswy 
de V’homme. Lefebvre, dans Agyptische Studien herausgeg. von O. Fir- 
chow, Berlin 1955, p. 208-209, rejette cette suggestion intéressante de 
Dawson pour reprendre en partie l’interprétation de Loret: muti, sans 
qualification, serait «le céleri des jardins ». 

() Si avec KEES, Der Gotterglaube im Alten Agypten, p. 156s., l’on 
voit dans les 4mes d’Héliopolis les divinités de cette ville, la « grande 
ame» qui est a leur téte serait, je suppose, Atoum. 

(?) A savoir Shu et Tefénet. 

(3) Epithéte qui pourrait désigner Atoum, mais elle ne lui est pas 
absolument réservée; cf. Wb. V 305, 15. 

(*) Isis et Nephthys, probablement. 

(®) Sur cette forme d’Horus, dieu-faucon, adorée a Létopolis, cf. 
évidemment H. JUNKER, Der sehende und blinde Goti, Miinchen 1942. 

(iis edugsolenty (2): 

(7) Ou faut-il lire “Iakhou, le soleil a son zénith? 

(8) Intercalé entre ibhw «dents» et ‘wy «les bras». 
(°) Le bélier de Mendés. 

(°) Je ne sais pas qui c’est. 
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16 ‘nhwy oreilles Les deux enfants d’Atoum (1) (Aa), 
Isis et Nephthys (B), Wepwawet 


(D: Ik), le maitre de l’univers 


(N, Na); 

17 ‘SS gorge Meret de Haute Egypte (*) (D: 
Ani, K et L). 

18 w‘vt jambe Anubis (B). 

19 wpt vertex [?] et Noun (A), Wepwawet (B), 


Re (C, E), Anubis (Da), Thoth 
(L), Khepri (0). 

Min (C), les maitres de Kher— 
‘aha (5) (D: 2 mss.), Hetyet (4) 
(E), les quatre fils d’Horus (°) 
(K, L), Anukis (M). 


20 wf: poumon 


21 wdd vésicule biliaire Nefertem (C). 

22 bsh phallus Djeseret (qui est) dans Kher—‘aha 
(E), le Seigneur d’Hérakléopo- 
lis (8) (O). 

23 bksw moelle épiniére Mhsti (") (EB). 

24 p(s)d genou Wepwawet (F), Tayet (8) (G), Sia 
(K). 


25 phwy arriére-train Heket (A), Geb (G), Isis (J), Ha- 
thor (K), <?> (*) (M), la maitresse 
de Chemmis, femme d’Horus (°) 
(0). é 

Dwn-n—? (4) (B), Anubis (B), Sakh- 
met (D: Turin), Seth (D), Geb 
(D: Ankhophi, H, 0), Wrd-ib (22) 
(E). 


26 psd, psd pine dorsale 


(?) Voir pag. 231, note 2. 
(7) Personnification de la musique et du chant religieux; cf. JEA 
22,105 et BONNET, op. cit. p. 457. 
(*) Voir pag. 00, note 00. 
Déesse, personnification du gosier. 
Voir pag. 00, note 00. 
6) I. e. Arsaphés. 
Litt. «le protecteur ». 
Déesse du tissage; cf. KrxEs, op. cit. p. 101 n. 1. 


(*) Voir note 6* pag. 175 dans Mitt. Deutsch. Arch. Inst. Kairo, 
Band 15. 


() I. e. la déesse-scorpion Serket. 


a (4) Dwn-n—hw, Dwn-n—-psd ou Dwn-n-hddwt? Les trois sont pos- 
sibles, 


(#) « Au-coeur-las », épithéte connue d’Osiris. 
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27 jnd nez Thoth (A, N, Na), chacal (Aa, B) 
Hnti-his () ou Hnty-hm (D), 
Horus-d:ty (#) (E). 


28 m:* tempe La barque-m‘ndt qui précéde (?) 
la barque—mskit (L). 
29 mist foie [Arsaphés] d’Hérakléopolis (C), An- 


khet (8) (E), les quatre fils d’Ho- 
tus (4) (G, K, L), Atoum (J). 

Neith et Serket (A), Isis et Neph- 
thys (B,H), Nut (D), les deux 
déesses (5) (E), Horus (K), Mont 
((L], M, N, <Na>), Nekhbet et 
Edj6 de Dep (0). 


30 mniy cuisses 


mnt wnmt c. droite Isis (G). 
— smnt c. gauche Nephthys (G). 
31 mnd sein Hathor (Ca). 
32 mndty joues Hathor (Ca). 
33 mndy vésicule biliaire Upu (°) (E). 
34 mh; nuque Min (0). 
35 mbni face Mekhenti-irty (7) (Aa). 


<?>(®) (C), Stw-prwt (*) (B), les 
quatre fils d’Horus (°) (K, L), 
Mehet-Weret (#*) (N) (#4). 

Les deux Uraei (C), Wepwawet 
(D), Banebdedet (G), Geb (K). 


36 m-—hi entrailles 


37 msdrwy oreilles 


() Hntt-jus est une épithéte ou une dénomination de Sakhmet; 
cf. Sauneron, dans Kémi XI, p. 120-122. Hnty—hm « qui est A la téte de 
Létopolis », divinité male, Khenti-irty ou Haroéris. 

(?) Selon BONNET, op. cit. p. 149 Horus-dsty serait au monde d’en 
bas ce qu’est Harakhti au ndtre. A 

(*) Litt. «la vivante»; cf. l’intéressante note de H. Junker sur 
«Le vivant », comme nom divin dans ]’Ancien Empire dans Anz. Phil.- 
Hist. Ostery. Akad. Wiss. (Wien 1954, 12), p. 169-191. 

(4) Voir p. 230, note 2. 

(°) Il est difficile de dire qui elles sont; vu les paralléles ce pourrait 
étre Neith et Serket, Isis et Nephthys ou Nekhbet et Edjé. 

(*) Litt. «celui qui ouvre ». 

(7) Cf. BONNET, of. cit. p. 133s. 

(8) Probablement omission du scribe; si l’on compare ce passage 4 
VI 9 qui précéde, on est tenté de restaurer m—htk m (X p: hrd\snb etc. 

(*) Litt. «aux procédés mystérieux », mais je ne sais pas qui c’est. 

(°) Voir pag. 230, note 2. 

(2) «La gande crue» sc. Methyer? Cf. KEES, op. cit. pag. 75, note 6. 

(?) N place les entrailles tout 4 la fin aprés la plante des pieds; 
aux entrailles Na préfére les fesses, associées d’aillenrs 4 la méme divinité 
écrite imhyi—wrt. 
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38 mkh: nuque Osiris (C), Horus ou faucon véné- 
table (Da). 

39 nnsm rate Sobek (C), Fendjety (#) (E), les 
quatre fils d’Horus (*) (G, K, L), 
Ré* (J). 

40 nhbt cou Geb (B), Isis (D: sauf Ani) (3), Edjo 


(Ani, Ik, L), Wer-—hekau (*) (G), 
Niryt (°) (BH), Nekhebkau (¢) (1, 
J, N, Na), une colonne de faien- 


ce (”) (O). 
41 nhdwi dents Isis (Ani). 
42 ns langue Le juste dans la barque—ma‘at (A), 


Thoth (B), un serpent qui sort 
de son trou (C), Osiris (G), Se- 
fekh—‘abui () (K), Nefertem (L). 

43 ry bouche Hns (°) (A), le souverain de ’Imni (*°) 
(EZ), Ennéade d’Atoum et Dje- 
ser-tep (4) qui est dans H—wor (2%) 
(H), Atoum (N, Na). 


44 rmnwy bras Seth (A), Horus (B), Faucons vi- 
vants (Ca), Nut (1). 
45 r-n-ib estomac [Pré‘~}Harakhti (1). 


(4) Litt. « au nez fort », une sorte de Cyrano divinisé! Il est un des 
42 assesseurs qui assistent Osiris lors de la pesée de l’4me. 

(7) Voir pag. 230, note 2. 

(*) Ani avait accouplé Isis 4 uhdwt; voir appendice. 

(*) Litt. «dont la magie est grande», épithéte de plusieurs dieux. 
Wrt-hk:w désigne généralement la couronne royale; mais c’est aussi une 
épithéete d’Isis. 

(®) Cf. A. Pranxorr, Le Livre des Quererts, BIFAO 45, p. 21-22. 

(*) Dieu-serpent cf. JEA 21, 41ss.; il passait pour l’enfant de Geb 
et d’Erniitet, déesse-cobra des moissons; vid. BiRcH, Amamu pl. XXIV 
ligne 19. D’autre part Pyr. 849 lui donne Serket comme mére; cf. KEES, 
op. cit. pag. 59 n. 4. 

(7) Au Cantique des Cantiques IV 4 et VII 5, le cou de la bien-aimée 
est une tour d'ivoire. 

(*) Longtemps considéré comme une désignation de Seshat, déesse 
des arts et des sciences; cf. BONNET, op. cit. p. 701. 

(°) KEES, op. czt. pag. 22 et n. 2 ’entend comme une divinité-verrou 
ou gatrdien de porte. Mais cf. MercER, The Pyramid Texis 4 vol. 1951, 
III pag. 651. 

(°) Hk; *“Imnt, épithéte d’Osiris, mais qui ne lui est pas attribuée 
exclusivement; cf. A. PIANKOFY, Le Livre des Quereris, BIFAO 45, pag. 26 
s. v.; 4 noter qu’Osiris est souvent qualifié de nb "Imnt, ib. pag. 10 s. v. 
Wsir nb *Imnt. 

(4) Une divinité-serpent; cf. JEA. 21, pag. 43 et 48. 

(#7) Au sujet de cette localité, cf. GARDINER, Onomastica II 82ss. 
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i i é Doua- 

46 vd ieds Imseti et Kebehsnéwef (Aa), 
ie miitef et Kebehsnéwef (B), [7] 
(C), Ptah (D), Shu (Hf), Amon 


(N, Na). 
47 hit partie frontale Serket la grande (0). 
48 ity coeur Bastet (A), Atoum (C) (), Khepri 


(G, J), les quatre fils -d’Horus (?) 
(K), Atoum, maitre des deux 
terres (1), Thoth (N, Na) (), 
Ptah (*) (0). 
Apis (4) (A), Osiris (D), Ta-tjenen (°) 
a ca ra) ‘ts Cae (G), Baba (H 
et D: Nu), Horus (K), Min (L, 


<M> (*)). 
50 knsk tresse de chevenx Ptah-Sokar (Da). 
5) hr face Wepwawet (A), Ré ou Aten (D), 
: Nefertem (QO). 
52 hit, htyt gosier Nut (B), Nun (8) (*). 
53 his aisselle Geb, pére des dieux (L). 
54 hpswy bras Mont (K), Horus (N, Na), les deux 
- seigneurs-fréres (*) (O). 
bras droit Horus (G, L). 
— gauche Seth (G, L). 
55 hkpdwy fesses Les barques-m‘ngt et ~msktt (A), 


ceufs (*) d’autruche (Ca), ceil 
d’Horus (D), Mehe(t)—weret (*) 
(B, Na) les deux singes-bnt (+) (H). 


() Outre hety, C, N et Na ont ib, associé 4 Mont, Ptah et Khen- 
tekhtai respectivement. 

(2) Cf. page 230 note 2. 

(8) Littéralement «le cceur-qui-guide de Ptah ». : 

(*) Sethe préférait y voir — en raison du déterminatif — un canard 
male, dont l’activité sexuelle est réputée. Apis me semble convenir fort 
bien. 

(5) Dieu chtonique de Memphis, créateur des dieux et des hommes, 
tras tot assimilé A Ptah. E, outre bum, a dsh. 

(*) Voir note 62 pag. 175 dans Mitt. Deutsch. Arch. Inst. Katro 
Band 15. : it P. \ 

7) Il est surprenant qn’aucun compilateur n’ait songe 4 associer 
la gorge 4 la déesse Hetyet, au sujet de laquelle voir p. 232, n. 4. 

(8) Horus et Seth, probablement. 

(*) Au pluriel; on aurait attendu le duel. 

(0) Cf. page 00, note 00. 

(2) Ecrit bly avec, comme déterminatifs probables, deux peaux de 
vache et en plus, comme déterminatifs certains, deux faucons sur leurs 


petchoirs. 
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56 hr-r () Phénix qui vient a l’existence de 
lui-méme (G). 

57 ht ventre Nut (A, Ca, H, J, O), le double 


lion () (B), Sakhmet (D), Neith 
(G), Osiris (N,Na). 

58 hp: nombril Sb-rwty (8) (B), étoile solitaire du 
matin (C, Ca), étoile solitaire qui 
est devant la barque de Ré& (4) 


(J). 

59 st-m—ht entrailles? Les quatre fils d’Horus (®) (G). 

60 swt vertébres? L’ame du fils (8) de Sakhmet 
(Ca). 

61 sshw orteils Ames d’Héliopolis (?) (A), serpent 


(C), Uraei vivants ou deux co- 
bras vivants ou dieux et déesses 
(D), Uraei (EB), Khons-Neferho- 
tep (Na), chacals de Seth (O). 


62 sbkwy jambes Les deux Ames qui sont devant le 
champ dy (8) (A). 
63 spty lévres {?] (A), les deux filles (*) (B), Anu- 


bis (D,K), les deux montagnes 
du pays (=Egypte) (I), ? (L), 


spt yt lévre supérieure Auguste vautour? (G), Isis (H), 


— hrt — _ inférieure Weret (G), Nephthys (H). 
64 spr cétes Les quatre fils d’Horus (9). 
65 sm:wy tempes Neith (C). 
sm; wnmy t. droite <?> (Hi). 
— wbty +t. gauche ~ Atoum (H). 


(*) Partie du corps non encore identifiée. G l’insére entre le menton 
“n'nt et le bras ou humerus grbt. J’avais songé a traduire « pomme d’A- 
dam», mais je n’ai absolument aucun argument pour étayer cette 
suggestion. 

(?) A savoir Shu et Tefénet; cf. C. DE Wir, Le Réle et le sens du 
hon, Leiden 1951, en particulier Pp. 102ss. 

(8) Un chacal-rwty? 

(4) De son amie, l’époux dit, Cantique des Cantiques VII 3: 


«Ton nombril est une coupe 
ou le vin ne manque pas ». 


(*) Les quatre fils d’Horus sont cités par leur nom; les entrailles 
leur sont associées avec la rate et le foie. 

(8) I. e. Nefertem. 

() Voir pag. 231, note 1. 

(*) Cf. MERCER, op. cié., III Pp. 653. 

(*) Isis et Nephthys, peut-étre. 

(*°) Voir pag. 230, note 2. 
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66 sstwy mollets Deux vases—hst (1) (C), Hns—&tsw (2) 
(E). 


Nefertem (G,K), Khons-Neferhotep 
(N), les Wepwawet de Haute et 
Basse Egypte (0). 

Les deux plumes—Swiy de Min (3) 


67 sdhw tibias, péronés 


68 swty régions costales 


(H). 
69 Sny cheveux Noun (D). 
70 n° poitrine Hetep-ka—-Ré (4) (B), Neith (D). 
71 Snbt poitrine Le Grand-de-crainte-révérentielle (5) 
(D), Khepri (E), Neith (0). 
72 Svt nez, narine Sd-ntrw (8) (C), Thoth (G)? (I), 


Khenem-tjaw (7) (K). 


— wnmi natine droite Thoth d’ot sort la vérité pour les 


dieux (H). ; 
— isbtt narine gauche Naunet et Piht—dsyt (*) qui est dans 
Unu (*) (H). 
73 k:bt poitrine Shu (F). 


Faucons vivants (C), Shepset (1°) 
(L), les deux oiseaux de Ptah (#4) 
(O). 

75 R(s)bt tétin L’ergot (1?) de Thoth, scribe d’He- 
kayet (J), Nut (K). 

Geb, pére des dieux (G). 


74 kh(wy) épaule, bras 


76 k:k:pw plantes des pieds 
n vawy 
77 ~kns périnée Nephthys (D: 3 mss.), Sobek (L, 
M). 


(1) Au Cantique des Cantigues V 15, on lit: « Ses (de l’époux) jambes 
(sont) des colonnes d’albatre, posées sur des bases d’or pur >. 

(?) Litt. «le mystérieux coureur »? 

(*) Au sujet de ces deux plumes de Min, voir H. Gaurarr, Les 
Fétes du dieu Min, Le Caire 1931, p. 84. 

(*) « Un-satisfait-de-Ka est Ré°», mais je ne sais pas qui c’est. 

(5) Epithéte commune a plusieurs divinités. 

(8) «Sauveur des dieux »? 
(7) Une déesse; cf. GaRDINER, Hieratic Pap. I pag. 63, note 10. 
(*) Naunet, déesse parédre de Nun. Piht-dsyt doit se reférer a-la 
gtotte primitive, lieu d’origine de Nun. Sur Thoth et le couple Nun- 
Naunet, cf. K. SETHE, Amun und die acht Urg6étter von Hermopolis, Ber- 
lin 1929, § 72. ; 

(*) Unu, cité tout d’abord séparée d’Hermopolis, plus tard en partie 
ou complétement identifiée avec cette derniére. 

(°) Dénomination commune A plusieurs divinités; litt. « l’auguste ». 

(") Voir KLASENS, op. cit. p. 104. \ 

(*) Gardiner traduit i‘nt par «serre»; «ergot, ongle» convient 
mieux a4 la comparaison avec le mamelon. 
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78 g:bw(y) bras, humerus 
un —_ 
autre — 

79 get reins 

80 tp téte 


81 ibty plantes des pieds 


82 itswt dents 
83 ts (m ist) vertébres 


84 dpwt reins 
(n ist) 
85 dhnt front 


86 db‘w doigts 


87 dvt main 
88 drwy régions costales 


— droite 
— gauche 
89 drdr (8) ? 
un — 
l’autre — 


() Voir pag. 230, note 4. 
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Nut (G), Horus (J). 

Horus (C). 

Seth (C). 

Les quatre fils d’Horus (1) (K). 

Un vautour s (A), Horus du dt 
(Aa), Re (B,G), Ré‘-Atoum (H), 
Horus-Min (H), Ré‘-nebtaoui (N, 
Na), Re‘-Harakhti (0). 

Les deux barques—ms‘t (A), Ptah 
(D: 4 mss.), Nebet-debwet (K), 
i?] (M), R& (N), Isis et Neph- 
thys (Na). 

Les enfants de Ernitet (*) (1). 

Sm (*) (A), serpents qui sortent 
d’Héliopolis (4) (1). 

Satis et Anukis (G). 


Satis, maitresse d’Eléphantine (C), 
Hekayet (L,K), [?] (I). 

Fils d’Horus (B), Uraei vivants 
(D: sauf Nu et Ani), Thoth (Da), 
Ndryw (°) (E), grande et petite 
Ennéades (G), serpents—Jsbd (8) 
fils de Serket (H), Ptah et Nut 
(L). 

Grande et petite Ennéades (N,Na). 

Hu et Khepri(’) (B), Horus et 
Thoth (E), Seth (K), les secrets 
portails, premier-de-Ré‘-Harakh- 
ti (IL), portes secrétes (0). 

Shu (G). 

Khons (G). 


Sopd (C). 
Nut (C). 


(?) Ces enfants sont des jeunes serpents: Nekhebkau en était un; 


cf. pag. 234, note 6. 


(*) Taureau sauvage? Cf. MERCER, op. cit. II, 96. 

(*) J’ignore qui ces serpents peuvent étre. 

(*) Des dieux, 4 en juger par le déterminatif. 

(*) Serpents de couleur bleudtre? Suivant Pyr. 489, Serket était 


la mére du dieu-serpent Nekhebkau. 


() Berit Hor. 


(*) Situé dans C immédiatement aprés gsb «bras» et, aprés une 


lacune, avant ib «le cceur ». 
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III. Divinités le plus fréquemment mentionnées et parties du corps 
auxquelles elles sont associées 


Le panthéon égyptien presque tout entier semble avoir été 
mobilisé; on notera toutefois que, parmi les divinités majeures, Amon 
n’est cité qu'une fois: il est associé aux pieds rdwy en N et Na; Khnoum 
et Onouris n’apparaissent pas du tout. D’autre part, des dieux étran- 
gers, seul Resheph a l’honneur de figurer, une fois, dans ces listes: © 
il protége les viscéres cérébro-spinaux zis en K. 

Voici, par ordre alphabétique, quelques—unes des divinités qui 
semblent avoir été le plus en faveur (1), avec, en regard de leur nom, 
les parties du corps qui étaient confiées 4 leur garde ou leur étaient 
identifiées. Le numéro que l’on trouvera dans la suite au bas du nom 
d’une partie du corps renvoie au tableau précédent. 


a. Anubis: sourcils; (Da), jambe,, (B), vertex,, (Da), épine dor- 
sale,, (B), lévresgs; (D, K). 

b. Atoum: yeux, (A), oeil droit,, (H), foie,, (J), bouche,, (N, Na), 
coeur (C, L), tempe gauche, (H), téte,, (H). 

ec. Geb: arriére-train,, (G), épine dorsale,, (D: Ankhophi, H, 0), 
oreilles,;, (K), cots  (B), aisselle,, (1), plantes des pieds3, (G). 

d. Horus: cceur, (E: -swun, Na: Khentekhtai), yeux,, (K:—Mekhen- 
tienirty, L: —wr), ceil gauche (H: —qui chasse nytyw?), neze, 
(E: —dzty), cuisses;, (K), face, (Aa: Mekhenti-irty), nuques, 
(Da), bras,, (B), phallus,, (K), brass, (N, Na), bras droit;, (G, L), 
bras,,_ (C,J), tétes, (Aa: Horus du dt, H: Horus—Min), région 
costale,, (EZ: en compagnie de Thoth). Avec Seth: bras,, (G, 
L, O), humerus,, (C). 

e. Isis: arriére-train,; (J), cuisse droite, (G), cot, (D), dents, 
(Ani), lévresg, (B?), lévre supérieure,, (H). Avec Nephthys: 
jambes, (C), yeux,, (E: les deux femmes-sceurs), oreilles,, (B), 
cuissess, (B, E?, G, H), lévres,, (B?, H), plantes des pieds,, (Na). 

f. Khons: orteils,, (Na: —Neferhotep), péronés,, (N: ~Neferhotep), 
région costale gauche,, (G). 


(4) Il serait intéressant, de ce point de vue, de connaitre la ville 
natale ou résidentielle des rédacteurs de ces listes. Il n’y a pas de doute, 
en effet, qu’ils n’auront point manqué de faire intervenir leurs dieux 


locaux. 
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g. Min: menton,; (L), poumon,, (C), nuque, (O), phallus,, (G: 
~-Kamoutef,L, <M>), région costales (H: les deux plumes de 
Min), tétes, (I: Horus-Min). 

h. Mont: épine dorsale, (G), cceur, (C), cuisses,, ({L], M, N, <Na)), 
bras;, (K). 

i. Nefertem: vésicule biliaire,, (C), langue, (L), face,, (O), ver- 
tébresg, (Ca), tibias,, (G, K). 

j. Neith: cuisses, (A: en compagnie de Serket), ventre,, (G), 
tempes,; (C), poitrine,, (D, 0). 

k. Nephthys: cuisse gauche,, (G), lévre inférieure,, (H), périnée,, 
(D: 3 mss.), 

Avec Isis: ef. d. 

1, Nut: cuisses,) (D), bras, (L), gosiers, (B), ventre ,, (A,Ca,H,J,O), 
mamelon,, (K), humerus, (G), doigtss, (L: avec Ptah), un 
Grdre, (C). 

m. Osiris: membres,, (H), bras,s (D: Banebdeded), épine dorsale,, 
(E: Wrd-ib), oreilles (G: Banebdeded), nuquesg (C), langue, 
(G), bouche, (E: hks-Imnt), phallus, (D), ventre,, (N, Na). 

n. Ptah: cceur, (N), pieds,, (D), cceurs (O), phallus, (E: Ta- 
tjenen), tresse de cheveux;, (Da: Ptah-Sokar), épaules,, (O: 
les deux oiseaux de Ptah), plantes des pieds,, (D: 4 mss.), 
doigtss, (L: en compagnie de Nut). 

o. R&‘('): épine dorsale, (K), dents, (D 4 mss.: Khepri), sourcils, 
(C: maitre de l’Orient), yeux,, (N: maitre de I’horizon), vertex,, 
(C,E,O: Khepri), rates, (J), estomac,, (L: [Pré‘]Harakhti), 
coeur, (G et J: Khepri), face, (D: Ré ou Aten), poitrine,, 
(E: Khepri), téte, (B, G, H: R&—Atoum, N et Na): Ré-neb- 
taoui, O: Ré'-Harakhti, N), plantes des pieds (N), régions 
costales;, (B: en compagnie de Hu). 

p. Sakhmet: épine dorsale, (M), menton,, (G), épine dorsale,, 
(D: Turin), nez,, (D: Hnét-h:s), ventre,, (D). 

q. Serket: dents, (D), arriére-train,, (O: maitresse de Chemmis, 
femme d’Horus,) cuisses,, (A: en compagnie de Neith), partie 
frontale,, (O). 3 

t. Seth: épine dorsale,, (D), bras, (A), bras gauche,, (G, L), bras,» 
(C), régions costales,, (K). 

Avec Horus, cf. d. 


(*) Ou le dieu-soleil sous une de ses multiples formes, Atoum excepteé. 
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s. Thoth: vertex, (L), nez,, (A, N, Na), langue,, (B), coeur (N, 
Na), nez,, (G), narine droite,, (H), mamelon,, (J: ergot de 
Thoth), doigts,, (Da), régions costales, (E: en compagnie 
d’Horus), 

t. Wepwawet: dents; (G), oreilles,, (D: Ik), vertex,, (B), genou 
(F), oreilles,, (D), face,, (A), tibias,, (O:les Wepwawet de Haute 
et Basse Egypte). 


IV. Quelques remarques d’ordte général 


a. La relation entre parties du corps et divinités s’exprime, 
dans les listes, de fagons diverses. La formule la plus simple est aussi 
la plus ancienne; elle énonce l’identité entre, d’une part, telle partie 
du corps et, d’autre part, telle divinité (1) ou la partie correspondante 
de celle-ci (*). 

La forme adoptée par J, K, L et M est une kyrielle de défen- 
ses du type suivant: «tu (= la maladie) ne.te tiendras pas (ou ne te 
tiens pas) sur ses (i. e. de la personne 4 exorciser) cuisses, Mont, maitre 
de ses cuisses, est contre toi». F et surtout L entrelardent de menaces, 
d’injonctions etc. ces sortes de litanies. 


b. En téte ou en queue de ces listes, on trouve souvent énoncé 
le principe: «il n’y a pas en lui de membre qui n’ait son dieu» (e. g. 
C, D, E, G, H, l,, N, Na et O); L, N, Na et O ajoutent: «de la téte a 
la plante des pieds». E de dire avec plus d’emphase encore: « (ses) mem- 
bres sont des dieux, il (= le roi défunt) est complétement dieu; les 
dieux sont devenus sa chair ». 


c. Ces listes énumérent en général les parties du corps dans 1’or- 
dre normal ot celles-ci se présentent, du haut de la téte 4 la plante 


() C’est le procédé employé dans A, Aa, B, D, Da, E, G, la pre- 
miére partie de I (i. e. jusqu’a II 4; V’identité y est exprimée par simple 
apposition e. g. «je place cette amulette sur tes dents, enfants d’Er- 
nitet »), la deuxiéme partie de H (i..e. V 6-VI 1) et de O (i. e. KLASENS, 
op. cit. p. 41, bh 9ss.). 

(?) Procédé de N, Na, la premiére partie de O, Ca (la du moins ot 
une partie du corps de l’enfant est mise en relation avec une divinité, 
ce qui est rarement le cas), I (deux derniéres lignes) et J. La formulation 
dans H IV 10-V 6, quoique légérement différente, revient en fait au mé- 
me; elle est du type: «la protection de l’ceil gauche du malade est la pro- 
tection de cet ceil d’Horus ». 
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des pieds. Il y a toutefois, ici et 14, des exceptions; G, de ce point de 
vue, est assez remarquable: le menton est cité aprés l’épine dorsale 
et les régions costales, le nez vient entre les bras et le coeur, la langue 
et les dents suivent les reins, 

Le nombre et le choix des parties énumérées varient de liste a 
liste; parmi celles que nous avons en entier, Ca, G,C, Det E comptent 
respectivement 37, 33, 27,26 et 25 parties du corps. Les cheveux, 
les sourcils, les joues et la main drt (les doigts en tiennent lieu) vien- 
nent rarement; aucune mention n’est faite des paupiéres. 


d. Rappelons enfin que les parties du corps ne sont pas mises 
en relation seulement avec des divinités ou des animaux sacrés. Nous 
avons des objets divinisés ou intimement liés a un dieu (e. g. les 
barques solaires, les plumes de Min); de simples objets aussi, qui 
n’ont rien de bien sacré @e 


V. Quelques principes qui Paraissent expliquer I’association de telle 
partie du corps 4 telle divinité ou 4 tel objet 


Nous voulons seulement énumérer un petit nombre de principes 
généraux (?), illustrés de quelques exemples. 


a. La fonction caractéristique d’une divinité telle que nous la 
révéle la mythologie égyptienne, un trait physique ou autre qui lui 
est propre, expliquent souvent pourquoi une partie du corps est mise 
en rapport avec elle, 

Exemples: 4 Ré, chef des dieux, est souvent associée la téte; 
a Thoth, greffier de l’au-dela, les doigts; 4 Hathor, déesse nourriciére 
des rois, les seins; 4 Min, dieu ithyphallique par excellence, ou a 
Osiris qui, méme mort, parvint 4 féconder sa femme, ou A Baba, 
divinité simmienne aux murs polissonnes, a Apis enfin, taureau 
générateur, l’on aimera confier le phallus; Nut, que les Egyptiens 
aimaient se représenter comme une vache dont le ventre poudré d’é- 


(*) Le magicien voulait, grace A ce genre d’assimilation, détourner 
V’esprit mauvais soit en le dégotitant (le menton est un croupion d’oi- 
Seau), soit en le persuadant de l’inefficacité de son entreprise (ce derriére 
d’enfant, ce sont des ceufs d’autruche: les lévres sont deux montagnes: 
le nombril, une étoile), soit en Veffrayant (les dents sont des couteaux; 
les doigts, des serpents). 

(?) Plusieurs principes peuvent jouer simultanément, comme on 
pourra facilement s’en rendre compte. 
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toiles formait la votite céleste, est associée au ventre; les puaie fils 
d’Horus auront évidemment la garde des organes ee a Meret, 
personnification du chant, ira la gorge. Les dents qui mordent Se 
coupent seront identifiés volontiers 4 la déesse-scorpion Serket ou 4 
des serpents (1), 4 des couteaux aussi (?). 


. 


b. Quand une partie du corps est associée 4 un étre ieiimely ati, 
une simple similitude physique justifie frequemment cette association. 

Exemples: les lévres sont deux montagnes; la langue, un serpent 
a l’orée de son trou; le menton, un croupion d’oiseau; les doigts et 
les orteils, des serpents; le bout du sein, un ergot d’ibis; le nombril, 
une étoile solitaire; les testicules, deux ceufs cachés ou des fruits de 
mandragore (?); les fesses d’un bébé, des ceufs d’autruche; l’ensemble 
des vertébres, un serpent; les mollets, deux vases—hst. 


c. Les parties du corps qui concourent le plus 4 créer la grace © 
féminine sont fréquemment liées 4 des déesses (4). 

Exemples: les yeux,, sont associés 4 Hathor (D), a Isis et Neph- 
thys (E), 4 Nekhbet et Edjd (G); les joues,,, 4 Hathor (Ca); les 1é- 
vreSe3, 4 Isis et Nephthys (B, H); le cou, a Isis (D) et 4 Edjé (K, L); 
les seins,;,, 4 Hathor (Ca); le derriére,,, 4 Heket (A), a Isis (J), 4 Hathor 
(K), 4 Serket (O); les cuisses,;, 4 Neith et Seket (A), a deux déesses 
(E), a Isis et Nephthys (B, H), 4 Nut (D) 4 Nekhbet et Edjo (0); le 
ventre;,, 4 Nut (A, Ca, H, J, O), 4 Sakhmet (D) et 4 Neith (G); les 
jambes,, a Isis et 4 Nephthys (C). 


d. Les membres du corps qui vont par paires sont souvent asso- 
ciés 4 des couples de dieux, de déesses'ou d’objets qu’unit ere 
la parenté, un mythe ou quelque conception cosmique ou theologique. 

Exemples: Isis et Nephthys (sceurs) se voient confier les jam: 
bes, (C), les oreilles,, (B), les yeux,, (E), les cuisses,, (B, E?, G, H), 
les lévresg, (B?,H), les plantes des pieds,. (Na); Horus et Seth (fréres), 
les bras,, (G, I, O) et les humerus, (C); Shu et Tefénet (frére et sceur), 
les yeux,, (B), les oreilles,, (Aa); Satis et Anukis (mére et fille), les 
teins, (G); 4 Hapy et Imseti, Douamoutef et Kebehsnéwef, Hapy et 
Douamoutef, Imseti et Kebehsnéwef (couples de fréres) vont respec- 


(¢) Un méme mot égyptien sd signifie « piquer » et « mordre ». 

(7) «Tes dents sont un troupeau de brebis tondues qui remontent 
du bain.»: ainsi. parle l’époux, Cant. Cani..IV 2, avec infiniment plus de 
grace. Il est vrai que les points de vue sont différents. 

(*) Mais voir pag. 230, note 10. - 

(*) Ou est-ce pure imagination de ma: part? 
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tivement les bras,, (B), les pieds,, (B), les bras,; (Aa) et les pieds,, 
(Aa). A Edjé et Nekhbet, les deux déesses principales de 1’Egypte 
d’avant la premiére dynastie, sont assimilés les yeux,, (G, E?) et les 
cuissess, (O); aux deux Ennéades, les mains,, (N, Na); aux deux bar- 
ques solaires, les yeux,, (Da) et les fesses,, (A); au groupe Shu— 
Khons (?), les régions costalesg, (G) qui sont aussi identifiées A Horus 
et Thoth (2) (E). 


e. Une simple similitude d’assonance semble parfois suffire a 

expliquer l’accouplement de telle divinité a telle partie du corps. 
Exemples: wpt — Wp-wut; mnty — Mntw; mnt — Mbniti-irty; 

mht - Mht—wrt; nhbt — Nhb-ksw; swty — Swty Mnw; kikipw — Gb; 
tbty — Nbt—dbwt. 

De méme, 4 Thoth « qui a jugé» wp les deux adversaires est as- 
socié. le vertex wt; A Khons Hnsw, dont le nom rappelle le mot kus 
« parcourir », les tibias,,. 

Au terme de cette étude, les vers de Martial (*) me reviennent a 
la mémoire: 


«Sunt bona, sunt quaedam mediocria, sunt mala plura 
quae legis hic: aliter non fit, Auite, liber ». 


APPENDICE 


La liste du chapitre 42 du livre des morts présente dans les di- 
vers manuscrits tant de variantes, dues souvent, semble-t-il, 4 des 
caprices de scribes, qu’il m’a été impossible d’en tenir toujours compte 
dans les tableaux dressés plus haut. Je les signale dans cet appendice. 
Les sigles ou abréviations sont ceux employés par Naville ou indiqués 
p. 228, D. 

. $n, Noun: partout. 
. hy, R&: partout, excepté Nu et Aq qui ont Aten. 


. irty, Hathor: partout, mais Ik a ntrwt « déesses ». 


—& © DP me 


. msdrwy, (Ik: “‘nhwy) Wepwawet. 


(*) Au sujet de ce couple, cf. par exemple BONNET, of. cit. p. 142. 
(7) Au sujet du couple Thoth-Horus, voir P. BOYLAN, Thoth, the 

Hermes of Egypt, Oxford 1922, p. 29ss. 
(*) Epigram. Lib. I, 16. 


14, 


15. 


16. 


17. 


18. 
19. 
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. fnd, Hnty-hm (Nefer-renpet, Ik [qui, au lieu de fnd, a srt}, Pe, 


Turin); Hnty—sps (Ca, Pd); Hntt-id:s (Petosiris); Hnit his (tous 
les autres); omis par Ani. 


. spty, Anubis: partout; Ankhophi, au lieu de spty, a le groupe 


r-spty, « bouche-lévres ». 


. ibhw, Khepri (Ca, Pd, Pe). 


Serket (partout ailleurs). 


. nhdw(t), (chez Ani seulement), Isis. 


. nhbt, Isis: partout sauf chez Ani qui, ayant déja usé de Isis, em- 


ploie Edjo. Pb a le groupe 44—-nhbt « gorge-cou » au lieu de nhbt. 


. ‘wy, Banebdeded [tous, sauf: Khnum (Ca, Pd), B;-nb-hni 


(Ik) et Bs-nb (Pc, Pe, Ax)]. 


. *§§, (chez Ani seulement); Meret de Haute Egypte. 
. §n°(t), Neith, maitresse de Sais. Ik a sndt au lieu de sn‘; Pe et Ani 


ont «maitresse de Sais» sans Neith. 


. psd, Seth (Nefer—renpet, Nu, Ani, Naville [Ik le place 14 ot les 


autres ont Snbi,, et l’associe 4 Grand-de-terreur; au lieu de 
psd, il a hnn)). 
Geb (Ankh6éphi, qui place psd immédiatement aprés snbt qui 
suit §n*). 
Seth, fils de Nout (Petosiris); Sakhmet (Turin, qui, avant sd, 
a Snbt et ht-ist). 

hnn ou hnw, Osiris (tous sauf Nu et Ik), Baba (Nu); Seth (Ik, 
qui a hnn 1a ot les autres écrivent psd). Ani le place plus bas 
aprés mnty. 

wfsw, (variantes if, isf, iwf, wf, f), Grand-de-terreur (Ani, Ankho- 
phi; Pe place iwf 14 ot les autres ont snbt). Maitres de Kher- 
“aha (les autres). Turin omet wf:w. : 

snbt, Grand-de-terreur (Nefer—renpet, Nu, Naville [mais Ik joint 
psd a “3-Ssft, Pe avait snbt 1a ot les autres ont wfsw,,|, Petosiris 
[fin de la liste]). 
Maitres de Kher—‘aha (Ani, Ankhdphi et Turin). 
Omis par Ik. 

At-ist, Sakhmet (tous sauf Turin, mais Pe a At seulement). Seth 
et Thoth (Turin). 

ksn, (3 mss. seulement); Nephthys. 


Apd, ceil d’Horus (tous sauf Pe qui a Khenti-irty). 
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20-21. mnty-sst, Nut (tous, mais Pc a Nun; Ik et Pe ont rdwy), Ani, 
Ankhophi et Turin ont mnty seulement. 

22. rdwy, Ptah. Au lieu de rdwy, Ae, Ax, Pb, Pe ont toty et Ik, nmit. 
Ik et Pe associent les pieds 4 Nut, mais les Pplacent 14 ot les 
autres ont mnty-sst. 

23. ‘wi?, Turin seul qui l’associe 4 Arsaphés. 

24-25, db‘w-sishw, Uraei (Nefer—renpet et Pb); faucons vivants (Nu); 
Uraei vivants (les autres, mais Ani et Ik associent db‘w respec- 
tivement a 1’étoile-ssh et A des Uraei vivants; sskw sont as- 
sociés 4 des Uraei vivants par Ani, aux dieux et déesses par 
Ik et a deux cobras vivants par Ankhophi. 


AL-BAQILLANI’S NOTION 
OF THE APOLOGETIC MIRACLE 


Richard J. McCartuy - Baghdad 


The miracles of Muhammad have been the subject of a consid- 
erable literature in Arabic. It is not my intention here to inquire 
into the authenticity of these miracles (1). Many of them are wonders 
or marvels of the type common in certain Christian apocryphal writ- 
ings. They form a part of what some writers have called “the 
legend of Muhammad ” (?). Others have been a part of the stock in 
trade of Muslim apologists from fairly early times, and it is these which 
can be called “apologetic miracles” in a sense analogous to the mean- 
ing of this term in Christian apologetic literature. They are the 
signs or evidences which validated Muhammad’s claim to be a 
prophet sent byGod. The most often appealed to of these apologetic 
miracles is undoubtedly the <‘jaz (miraculous inimitability) of the 
Qur’an, about which Muslim authors have written much (*). 

In this article I shall attempt to give a brief exposition of a 
Muslim theory of the apologetic miracle. The theory in question is 
that of the famous Ash‘arite theologian, Abii Bakr Muhammad ibn 
at-Tayyib ibn al-Bagillani (d. 403 A. H./1013 A. D.), who is usually 
teferred to as al-Baqillani (‘). This theory is interesting, not only 
because of certain intrinsic features, but also because it is, to the best 
of my knowledge, the earliest known discussion of its kind which we 
possess. There can be little doubt, in view of various controversies 


(+) A critical study from a non-Muslim point of view will be found 


in: al-Ghalwiry, Les miracles de Mahomet, Harissa, 1937. 


(4) Cf. F. Pareja, Islamologia, Roma, 1951, cap. XVI. 

(3) The classic work is al-Baqillani’s own I‘j&z al-Quyr'an, which 
has been printed many times. In the last few years two new editions 
have appeared. The most recent modern work seems to be: Mustafa Sadiq 
ar-Rafi'l, I°jaz al-Qur’an. Cairo, 1347/1928. 

(4) Cf. art. “ al-Bakillani’’ in Excycl. of Islam (new edition) for 
sources on him. A full-length study of al-Baqillani is in preparation. 
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which antedated al-Baqillani, that the subject had been discussed by 
previous theologians and apologists. However, the uniqueness of 
al-Baqillani’s treatise (to be described shortly) is that itisa theo- 
retical discussion, i.e. an inquiry into the nature and conditions 
of the apologetic miracle as such. Certainly he had in mind 
the miracles of the prophets, and above all those attributed to Mu- 
hammad, Yet his immediate aim is to set forth a theory of the apol- 
ogetic miracle. 

This theory of al-Baqillani is elaborated in a manuscript work 
apparently an unicum, preserved in the Library of the University of 
Tubingen, I have recently had the privilege of editing the text of 
this manuscript (1). The full title of the work is: The Book of the 
Explanation of the Difference between Apologetic Miracles and 
Charisms (*), Trickery, Divination, Magic and Spells. The work is 
not complete, and perhaps never was completed. Fortunately how- 
ever, the book as it stands contains a full discussion of the Bees of 
the apologetic miracle and its differentiation from magic in particular 
In this article I shall confine myself to an exposition of the nature of 
HES apologetic miracle according to the theory of al-Bagillani. Two 
main points will be considered: 1) the essence of the apologetic miracle; 
2) the essential elements of the apologetic miracle. 


1, The Essence of the Apologetic Miracle 


‘ After a brief introduction (*), al-Baqillani begins his discussion 
with a aay long chapter on “‘ the explanation of the essence (haqiga) (4) 
of the miracle (mu‘jiz) (5) which proves the veracity of apostles and 


; (4) aie al-Bayan ‘an al-favg bayn al-mu‘jizat w'al-kavamat wa’- 
hiyal wa’l-kahana wa’s-sihy wa'n-navanjat, Librairie Orientale Beyrouth 
1958. I shall refer to this edition hereafter as Bayan The numbe 
refer to the numbered Paragraphs of my edition. - 

(?) kavamat: these are the miracles or wonders attributed to Muslim 
holy persons. Cf. art. “ Karama ” in Encycl. of Islam.‘ Charisms”’ is a 
convenient brief translation, though the karamat should not be completel 
identified with the yag/oyara of early Christian tradition 7 : 

(8) Bayan, 1-5. ~ 

(*) Ragtga: literally — truth, reality, proper meaning. 

(5) mu‘jiz is the active participle (ism Til) of the verb a‘jaza (to 
render powerless). Used as a noun, mu'jiz (i. e. “alam mu‘jiz), or mujiza 
(i. e. Gya, or ‘alama, mu'jiza), always means in al-Baqillani a miracle F a 
prophet, or an apologetic miracle, as distinct from the kavama of a holy 
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the meaning of describing it as mu‘jiz’’. The chief element of his 
theory is stated in the very first sentence: ‘‘ Know that we do not 
consider a miracle to be a miracle unless it be something over which 
God alone has power and which cannot fall within the scope of the 
powers of creatures, be they angels or men or jinn” (+). The real 
meaning of the mu‘jiz, therefore, is that it is something which creatures 
simply cannot have the power to effect. So it is erroneous to assert, 
as many do, that the mu‘jiz is something which creatures are una- 
ble toeffect. This assertion is based on the etymological derivation 
of mu‘jiz from ‘ajz al-khalg (the inability of creatures). But in arriv- 
ing at the real meaning of the mu‘jiz we must rely, not on simple 
etymology, but on reasoning and proof. In reality the mu‘j1z is 
something which does not fall within the scope of creatures’ powers 
because it cannot bean object of their power (maqdar), not be- 
cause of their inability to effect it or because of their being 
prevented from effecting it. 

At first sight it may seem that al-Baqillani is playing with words 
when he denies that the mu‘jiz is something which creature are 
unable to effect. But he has a reason for this denial, a reason 
based on a principle of what we may call his “‘ metaphysics’. Briefly, 
he holds that it is wrong to predicate inability of a subject 
unless one maintains that ability may also be predicated of the 
same subject (2). Likewise it is wrong to say that God can render 
a creature unable to effect something unless one admits that God 
can render the creature able to effect that thing (?). But, by defini- 


person. In the present article mu‘jiz, ‘‘ miracle’ and ‘‘ apologetic mir- 
acle ’ are used interchangeably. A later writer distinguishes between 
mu‘jizat (of prophets), kava@mat (of holy persons), and maghuthai or 
ma unat (of others) — ‘Abd al-Qahir al-Baghdadi, Kitab usu ad-din, Istan- 
bul, 1346/1928, 174s. And cf. art. “ Mu‘djiza”’ in Encycl. of Islam. 

(1) Bayan, 6. : 

() Both ability (qudva) and inability (‘ajz) are positive accidental 
entities, and if one is absent the other must be present, i. e. if the subject 
can be qualified by either. In the present case al-Baqillani holds that 
neither of these accidents can be predicated of a creature with regard to 
the mu‘jiz, since the latter is something over which God alone has power. 
To say, therefore, that a creature possesses an ‘ajz with regard to the 
mu‘jiz is to admit that this ‘ajz could be replaced by a qudra. ‘‘ The 
creature cannot have an inability save with respect to something regar- 
ding which he can have an ability ’ — Baydn, 7. 

(3) Bayan, 8-9. 
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tion, the miracle is something over which God alone has power. Hence 
it is impossible for any creature to be either able or unable to effect 
it. The popular understanding of the mu‘jiz as something which 
creatures are unable to do is the result of a linguistic usage similar 
to that which calls idols “ gods” even though idols are not really 
gods (?). 

Some Ash‘arites, along with the Qadariyya (*) and others, di- 
stinguish two kinds of mu‘jiz (8). The first is that over which God 
alone has power and, which cannot fall within the scope of creatures’ 
powers. Examples of this are the creation of bodies, the quickening 
of the dead, the removal of blindness and palsy, etc. Let us call 
this kind the absolute miracle. The second kind of mu‘jiz is 
that which is effected by God ina. way impossible to creatures, though 
they can effect a limited amount of that which God, effects in an extra- 
ordinary degree. Examples of this are the moving of mountains, the 
composition of the Qur'an, ascending into the heavens, etc. ‘This 
‘kind of mu‘jiz may be called the modal miracle (4). An argument 
in favor of its possibility is based on the claim that the prophet’s 
moving his limbs and, rising from his place would be real miracles if 
he were to challenge his adversaries to do the same and, they should 
prove unable to do it (5). 

Al-Baqillani tells us that this division of the mu‘jiz is not far- 
fetched. But, he argues, in the effecting of modal miracles, and also 
in the inability of men to move their limbs or to tise from their places 
when challenged to do so by the prophet, the real miraculousness 
(jaz) lies in the violation of custom (°) which occurs in 
such cases (’). And since God alone can effect this violation it remains 
true that every mu‘jiz is something over which God alone has power. 
This point of view is preferable because it avoids the difficulty which 
might be raised regarding the modal miracle, viz. that it is something 


() Bayan, 13. 

(?) The Qadariyya may be identified with the Mu‘tazila. Cf. art. 
“ Kadariya” and “ Mu'tazila” in Encycl. of Islam. 

(3) Bayan, 14. 

(*) The terms ‘“ absolute ” and “ modal ” are mine, not al-Baqillani’s. 

(5) Bayan, 16. 

(*) kharg al-“Gda. The notion of ‘ada (custom) plays an important 
réle in the understanding of the mu'jiz. It is discussed at some length 
in Bayan, 57-65. 

(?) Bayan, 17-18. 
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effected by trickery and deception (4). Otherwise one would have 
to maintain that the mu‘jiz must be something over which God alone 
has power apart from all His creatures in the strictest possible sense, 
i.e. something such as the creation of bodies, the quickening of the 
dead, healing the born-blind, etc., which cannot in the slightest de- 
gree fall within the scope of creatures’ powers. 

Does this mean that such things as carrying mountains, ascending 
into the heavens, etc., when they are done by the apostle and accom- 
panied by a challenge which his adversaries are unable to meet, are not 
miracles? Al-Baqillani answers that they are not miracles in them- 
selves, but their miraculousness consists in the fact that the challenge 
of the apostle is accompanied by a violation of custom, viz. God’s 
empowering the apostle to ascend into the heavens, to carry mountains, 
ete., or His preventing others from doing the ordinary actions which 
the apostle challenges them to do (?). This violation of custom is 
something over which God alone has power. 

Unless the above explanation be adopted, the Qadariyya find 
themselves faced by a special difficulty with regard to modal mir- 
acles (*). According to their doctrine one who can effect an action 
in one way can also effect it in other ways, and his power is unlimited 
with respect to the kind (jms) of the action (4). If this be true, 
we should now be able to rival, or even to surpass, the eloquence of 
the Qur’an, to ascend into the heavens, to walk on water, etc. ‘The 
fact that we seem to be unable to do these things is not due to a 
lack of the power to do them, but to our lack of the knowledge of 
how to do them. This doctrine clearly casts doubt on all modal 
miracles. To accept it would mean that we could never be sure that 
such miracles were not effected by reason of a superior knowledge 
possessed by the pretended thaumaturge and wanting in others. 

If the preceding clarifications be kept in mind, al-Baqillani will 
allow that miracles are of two kinds (®). The absolute miracle is 


(3) Bayan, 22-24. . 

(4) I have not found this doctrine attributed elsewhere to ia Qa- 
dariyya in these precise terms. But cf. Mag@lat al-Islamiyyin (al-Ash ari), 
ed. H. Ritter, vol. II, Istanbul, 1930, 377s. The celebrated discussion of 
the istita@‘a (capacity for an act) may also be involved here. And cf. 
A. Naver, Falsafat al-Mu‘tazila, vol. I, Alexandria, 1950, 85-87 and 
129-147. 

(*) Bayan, 25. 
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regarded by most men as the higher and more effective kind. The 
modal. miracle may be subdivided into two types. The first is that 
which includes ordinary actions and its miraculousness lies in God’s 
preventing men from doing such actions on the occasion of the prophet’s 
challenge. The second type of modal miracle is the effecting of an 
extraordinary amount of something which can be done by creatures 
in ordinary and limited amounts. This type is a miracle in itself, 
although its miraculousness does not lie inthe kind of the action 
but rather in the extraordinar y amount which God enables 
the. prophet to effect. In general, then, in the case of modal miracles 
itis not the kind of the action which is to be considered, but the 
way in which the action is effected. 
It is evident that al-Baqillani’s not altogether clear discussion of 
the modal miracle is prompted by his constant concern with the mi- 
raculousness of the Qur’dan. He now digresses at some length in 
order to show that the Qur’an, though strictly a modal miracle, is 
nevertheless more effective and more impressive than absolute mira- 
cles ('). Here he is obviously thinking of the miracles of Moses and 
Jesus. The reason for the superiority of the miracle of the Qur’an 
is that it is not open to the doubts and misgivings which may be 
entertained regarding the genuinity of absolute miracles such as 
quickening the dead, healing the born-blind, ete. Eloquence is natu- 
ral, not acquired. So if the Arabs had been able to rival the Qur’an 
when Muhammad challenged them to do so, they would certainly 
have done so. Since, however, they were unable to tival, or even 
to approach, the eloquence of the Qur’an, they refused to accept the 
Prophet’s challenge and turned to opposing him by force of arms. 
This argument is developed at some length. Al-Baqillani’s conclusion 
is that the miracle of the Qur’an is greater and more effective than all 
the signs of former apostles. Another feature which confirms its 
excellence and distinguishes it from those signs is that the Qur’an 
remains a continual challenge and an ever-present sign. 
A certain unnamed theologian has maintained that the signs 
-of former apostles were more striking than the sign of the Qur’an (2). 
Al-Baqillani does not admit this, but he thinks it worthwhile to 
mention the reasons advanced by that theologian. apparently because: 
they serve to strengthen his own position regarding the Qur’an. ‘The 


(1) Bayan, 29-36. 
(7) Bayan, 37-38. 
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peoples of Moses, Jesus, and other apostles were steeped in ignorance 
and entertained fantastic beliefs. Their minds were incapable of 
appreciating the nature and value of a sign based on eloquence. 
Hence they stood in need of great miracles which would make an 
immediate and striking impression on them. On the other hand the 
men of Quraysh, to whom Muhammad was sent, had keen minds and 
piercing understandings. Moreover, they had a knowledge of mono- 
theism and would have laughed to scorn anyone who made a claim to 
divinity. So they had no need of outwardly striking signs and could 
be more effectively appealed to by the subtler miracle of the Qur’an. 

Al-Baqillani ends his chapter on the essence of the apologetic 
miracle by reiterating his claim that such a miracle must be something 
over which God alone has power and explaining again that the modal 
miracle is a miracle because it involves a violation of custom which 
can be effected by God alone (1). But why must the miracle be some- 
thing proper to God alone? Because of ‘“‘ the agreement of all, in 
our community and in other religions, that it is God — praised be He! 
— Who proves the veracity of His apostles and distinguishes them 
from liars and undertakes to manifest at their hands miraculous signs 
and, striking proofs, and that nc one of them proves his own veracity 
by his own action”’ (*). If a prophet were to prove his own veracity 
by one of his own actions such a proof would be an object of doubt 
and. suspicion. 


2. The Essential Elements of the Apologetic Miracle 


In the first part of the second chapter of his treatise al-Baqillani 
discusses briefly the necessity of apologetic miracles (*). The only 
reason for their existence is to validate the claim of the prophet to 
be an apostle of God. Apologetic miracles are the criterion by which 
men distinguish between the true prophet and the lying claimant to 
the prophetic mission. Furthermore, they are the only such criterion, 
just as works well done ate the only proof by which one can infer HE 
knowledge of the knower (*). The precise purpose of the apostolic 


() Bayan, 39-42. 

(?) Bayan, 40. 

(3) Bayan, 43. . 

(*) The “ works well done ” (al-af‘al al-muhkama) are works involv- 
ing knowledge and purpose. They are the basis of al-Baqillani’s proof 
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mission may differ in the case of different apostles (1). The discussion 
of this point is rather long and need not detain us here, It is interest- 
ing to note, however, that the author insists that the true origin of 
all obligation is revelation and not reason (?) ~ a notion which he 
discusses elsewhere in a similar context, i.e. against his Mu‘tazilite 
adversaries and the somewhat vague opponents called ‘‘ the Brah- 
mins ”’ (al-Barahima) (?). 

The second section of this chapter is more pertinent to our present 
subject (*). In this section al-Baqillani discusses the qualities and 
essential elements (as-si/at wa'l-ahkam) (5) requisite for the true 
apologetic miracle. The first of these requisites is that the apol- 
ogetic miracle must be either one of the actions of God over which 
He alone has power (absolute miracle), or something over which crea- 
tures have power to a certain degree but which is effected in a way 
involving a violation of custom (modal miracle). The reasons for 
this first requisite are not repeated, since they have been sufficiently 
discussed in the first chapter. 

The second requisite of the apologetic miracle is that it be some- 
thing which violates and contradicts custom (*). This requisite is 
included in a general way in the first, and it is not discussed. by al- 
Bagqillani at this point. Vet it is not exactly a tautology. The first 
tequisite is concerned more with the agent of the miracle, i.e. 
God, whereas this second requisite looks rather at the miracle i se, 
i.e. the thing which is done and which involves a violation of custom. 

The third requisite is that the miracle must be peculiar to the 
apostle in the sense that no one else can effect it in the circumstances 
surrounding the apostle’s use of it as an argument in favor of his 
veracity (7). The reason for this is obvious, since the effecting of a 


of the existence of the divine attribute of knowledge, a proof used by 
al-Ash‘ari also. Cf. Kit&b at-tamhid (ed. McCarthy), Beyrouth, 1957, 
n. 47. and Kitab al-luma‘ (ed. McCarthy), Beyrouth, 1952, no. 13. 
1) Bayan, 44-50. 
2) Bayan, 46. : 
8) Cf. Kitab at-tamhid, ed. cit., Chapter 9. 
4) Bayan, 51-56. 

(5) al-ahkam: ordinances or judgments. I think the expression 
“essential elements’ conveys the idea of al-Baqillani. ‘‘ Requisites ” 
-or “ conditions ”’ might also be used. At the end of no. 50 al-Baqillani 
uses the expression ash-shar@it wa’l-awsaf. 

(8) Bayan, 52. 

() Bayan, 52 and 54. 
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similar phenomenon by a sorcerer or a magician would nullify, or at 
least cast doubt upon, the claim of the apostle. It is to be noted 
that al-Baqillani does not say that the miracle must be peculiar to 
the apostle in the sense that it is absolutely impossible for 
another to effect a similar phenomenon. From a later chapter it is 
clear that he admits the possibility and the existence of sorcery and 
magic (*). He holds, however, for the reason already mentioned, that 
it is absolutely impossible for a sorcerer or magician to duplicate the 
apologetic miracle in the latter’s circumstances, the chief of which 
is the fourth and last requisite, viz. that the apologetic miracle be 
accompanied by the apostle’s challenge (at-tahaddi) to others to 
duplicate it. 

Al-Baqillani insists on the necessity of this challenge to such an 
extent that it may rightly be termed the sie qua non of the apolo- 
getic miracle. It is this challenge wichdistinguishes it from the prod- 
igies which will accompany the Day of the Resurrection (*) and from 
the wonders of the saints (kardmdai al-awliya’) and, in the last analysis, 
from the marvels effected by sorcerers and magicians. On the last 
day God will quicken the dead, cause the sun to rise from the west, 
ete. If He were to effect such things now on the occasion of an 
apostle’s challenge, they would be apologetic miracles (?). The same 
is to be said of the wonders of the saints and the marvels effected by 
sorcerers and magicians. Later the author shows at length how God 
would nullify any false claim to the prophetic mission based on such 
marvels (4). Here he merely insists that the possibility of such 
marvels is the strongest and clearest proof that the apologetic miracle 
is not such simply because of what is done, but because it fulfils 
the requisites laid down, the chief among them being the apostle’s 
challenge and his appeal to the miracle as the confirmation of his 
mission. 

() Bayan, 90 sqq. It is to be noted, however, that the marvels 
said to be effected by sorcerers and magicians are, according to al-Ba- 
qillani, strictly the work of God, i.e. things which God effects on the 
occasion of the acts and formulae employed by the sorcerers and magicians 
— Bayan, 104-108. The reason is a principle dear to al-Baqillani, viz. 
that a creature can effect nothing in another creature (denial of secondary 
causation). 

(*) yawm al-qiyama: i.e. the last day. Muslim tradition is rich in 
picturesque details concerning this day. 

(3) Bayan, 55. 

(*) Bayan, 109 sqq. 
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challenge? The principal reason seems to be that his concept of the 
apologetic miracle is dominated by his preoccupation with what he 
regards as the greatest of apologetic miracles — the 1°7dz (miraculous 
inimitability) of the Qur'an. On several occasions Muhammad chal- 
lenged his adversaries to produce the like of the Qur’an or of a part 
of it (). They were unable to do so. Since the Qur’an is the ne plus 
ultra of apologetic miracles, it is, in a sense, the type of the true apol- 
ogetic miracle. Hence every apologetic miracle must be accompa- 
nied by a challenge on the part of the apostle. It follows, therefore, 
as al-Baqillani mentions later, that Moses and Jesus challenged their 
adversaries to duplicate their miracles (7). Other reasons may be 
assigned for the insistence on the challenge. I am convinced, however, 
that al-Baqillani’s notion of the apologetic miracle was very largely 
determined, not by abstract logical considerations, but by what he 
regarded as the supreme concrete apologetic miracle: the 7‘jdz of the 
Qur’an. 


?) E.g. Qur'an 2.21; 11.16; 17.90 (Fliigel’s verse numbers). 
 (*?) Bayan, 70. ; 
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A NEW FRAGMENT OF DIN.TIR.KI = BABILU 
AND ENUMA ELIS vi 61-66 


William 1,, Moran — Rome 


A slight addition to our sources for the series more commonly 
known as the “ Stadtbeschreibung ” of Babylon comes from K. 10924, 
a small fragment which joins K. 3089 (pl. XVIII) (4). For the most 
part it is a duplicate of previously published texts (?), and it leaves 
the most urgent problem of this series, its reconstruction, as elusive 
as before (°). However, it does solve a long standing, if minor, 
problem, and in establishing the identity of three temples previously 
known only from obscure topographical equations it urges a re-exa- 
mination of the still troublesome passage, En. el. vi 61-66. 

The problem referred to concerns the notice of the summary that 
the series listed 53 mafazu in Babylon. This was interpreted by 
Unger as meaning 53 temples (*), whereas Landsberger, with support 
from the synonym lists, favored m. in the sense of parakku (*). ‘The 
solution hinges on the correct reading of the number. Unger correctly 
tead 53 in B, M. 34878 r. 10’, [SU.NIGIJN 53 [maj-ah-zi (*), but since 
he did not refer to VAT 554 iii9’ as a variant, he implied that Reisner’s 
clear 43 was a mistake in the copy. Collation, however, reveals 
that Reisner’s copy is exact (7), and now on K. 10924 + 1. 15’ we 


(?) K. 3089 was published by PincHES, PSBA 22 (1900) 359-360. 
The join, which had already been made when we collated the tablet, 
was found indicated in notes of the late Prof. Geers. We wish to thank 
the authorities of the British Museum, Department of Western Asiatic 
Antiquities, for permission to publish this text. 

(?) On the reverse it duplicates, in part, B. M. 34878 (photo WV DOG 
48, pl. 83, copy in UNGER, Babylon, pl. 48) r. 11’-19’, and VAT 554 (photo 
WVDOG 48, pl. 82, copy in REISNER, SBH p. 142) iii 4’-12’, with a few 
aminor variants. 

(*) For the present see LANDSBERGER, ZA 41 (1933), 287 ff. 

(*) Babylon, 135. : 

(5) Op. cit., 289. 

(*) Text collated. 

(7) For this collation we are indebted to Dr. Franz Ké6cher, to 
whom we express our cordial thanks. He has also confirmed our sug- 
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read SU.NIGIN [413 ma-ha-z[u]. For if the text is slightly dam- 
aged at this point, there can be little doubt about the reading, 
since only one Winckelhaken is written in the lower part of the sign. 
The textual evidence, therefore, points strongly to the 53 of B. M. 
34878 being an error of the ancient scribe, occasioned perhaps by the 
number of the next entry, which is 55. 

Ash. Mus. 1924-846 (1) is decisive and at the same time makes 
clear to what part of the series the number has reference. For on 
this tablet, which is virtually intact, we find twenty three entries on 
the obverse, and twenty on the reverse. This agreement in number 
cannot be fortuitous. It is also to be noted that the following entry 
of the summary refers to 55 parakku of Marduk, while the catch-line 
of Ash. Mus. 1924-846 indicates that the following tablet of the 
series listed parakku. Unfortunately the end of the line is destroyed, 
but the evidence now makes the restoration of Marduk virtually 
certain. 

The identification of the m. of Babylon raises anew the problem 
of the exact meaning of this extremely common entry in our Akkadian 
lexicon (2). Since this is a study in itself, here we shall note only 
the immediately relevant parallels for the usage implied in our text. 
As referring to an entire temple-complex it is attested in Surpu viii 10, 


gestion that Reisner’s SU is a miscopy of the expected ZU (read there- 
fore ma-ha-zu). 

(*) Van der Mezr, Ivaq 5 (1938) 63-64. 

(?) We would only note that it seems to us highly probable that the 
etymology of this word is not to be sought in the unattested root HWZ, 
but in akazu. This follows from Miss E. Reiner’s isolating three occur- 
rences of a m. to which we would give the meaning “ pool ’’ or the like 
(Surpu, AfO Beiheft 11,60). In this case her etymology is ahazu, and 
without strong reasons to the contrary we should accept this etymology 
and at the same time bring our m. under it. If we look for the com- 
mon denominator in the various usages, one possibility which suggests 
itself is that of an area enclosed with a wall [cf. ikeu, ‘trimming, 
mounting, etc.”, and ubhuzu, “to trim (with gold, etc.), etc. ’], and 
hence m. as city, temple, an as yet indetermined part of temple or type of 
sacred structure, and finally a spring or pool of water encircled by a wall. 
This would also square with Aram. mahuza | mahozd, “ urbicula muris 
quidem circumdata sed sec. lexx. minor quam karka oppidulum ” 
(PAYNE-SMITH, Thesaurus 2068). Attractive as this proposal may be, 
it has the serious disadvantage of not being able to account for the 
Sumerian equivalent, ki-(8u)-peS,,,, which, it will be noted, parallels 
in its ki the mapras, nomen loci formation, of mafazu. For this. rea- 
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where Esangil is called a m.; to the plethora of m. in Babylon — 
a boast which no other city seems to have made — Hsarhaddon 
refers in his account of the rebuilding of Esangil (1). Relevant to the 
three entries in Ash. Mus. 1924-846 (obv. 21, 1. 5-6), which identify 
the structure as a parakku, we have, in addition to the equation of a 
synonym list m. = parakku (?), other indications of m. as a smaller 
unit: 1. Marduk’s statement in En. el. that within his temple he 
would found its m. (*); 2. the sequence sukku — muhru — mahaz ili — 
bit cit (¢), in which m. must be a part of, or within, the temple, not 
the entire complex, and even less a city (*). 

Turning to the obverse of K. 10924, we find that it duplicates 
Ash. Mus. 1924-846 : 1-5 (*), so that we may now compose a text 
for the first three lines: 


[é-s]ag-{{l]) ZU.AB 
[é-te]-mle1-en-an-k[i] é-Sdr-ra 
[é-kar|-za-gin-na (’) KA ZU.AB 


son we ate more inclined to think of ‘“‘the place of taking’”’, that is, 
where originally the harvest is brought in and shares taken (cf. the use 
of S¢#huzu in WATERMAN, Business Documents of the Hammurabi Period, 
13: 8 and 41: 12); for (8u)-peS see for the present Jacobsen’s remarks, 
ZA 52 (1957) 103, n. 19, and note [pi.e8] [SU].KAD, = Sd-pa-[Su] and 
$d-b[a]-Su, ‘‘ divide the harvest ’’, Diri V 89, 92. Hence the city or 
temple as the place of receiving one’s due as lord, the later use of m. as 
a capital or administrative center, and the “ pool ”’ as the place of taking 
or collecting the water of stnall streams. Obviously, however, all of this 
needs a more detailed presentation. 

(1) BorcER, Die Inscriften Asarhaddons (AfO Beiheft 9), 18 iii 5. 
Borger’s translation “ Kultstadte’’ seems to imply that m. here refers 
to more than Babylon, but the context is concerned only with this city. 

(2) RA 14 (1917) 167 ii 21. Cf. also OECT 6, pl. 11 obv. 5. 

(3) gerbusiu mahazaku ligarsidma (STT 12 r. 17’ = CT 13, 29: 9). 
Note also that in En. el. iv 146 Anu, Enlil and Ea have each a m. within 
HSarra. 

(4) See WEIDNER, RSO 32 (1957) 191: 33. Cf. also 4 R 33* iv 8. 

(°) Weidner translates “ eine géttliche Kultstadt ’. However, since 
Igqur ipus, as distinguished from Inbu bél arhi, is destined for the private 


citizen, restoration of a city is most unlikely; besides, the temple (bit </2) 


as the last named would seem to be the largest structure in the sequence. 
(°) Collation, aided by K. 10924, reveals the following text for this 
exemplar: in line 1 [é-sag]-‘fll, in line 2 [é-te-me-e]n-‘an-ki’, in line 3 
[é-kar-za-g]in-nja]. 
(7) No other restoration is possible, Ekarzaginna being the only 
temple of Babylon ending in -zaginna. For other occurrences see BORGER, 
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Some commentary on these lines is provided by roughly contem- 
porary documents. Thus, Nabopolassar refers to the famous ziqqurat 
as gabart ESarra, ‘‘the duplicate of ESarra’”’ (+). Similarly, Assurba- 
nipal calls Esangil the gabari apsi (*), while for Esarhaddon Esangil is 
matnat apsi tamsil ESarra mehret Subat Ea tamsil Iki, “the m. of the 
Apsu, the image of ESarra, the counterpart of Ea’s dwelling, the image 
of the Ikti-constellation ” (*). The connection between Ekarzaginna 
and the “ Gate of the Apsu’”’ is new, but the identification and its 
position in the list immediately after Esangil and Etemenanki are 
understandable. ‘Topographically, this temple, whose lord, the god 
Ea, was the Apsu-dweller xat’ é£oy7j7, lay either within the Esangil 
complex or close by, near the east bank of the Euphrates (*); mytho- 


op. cit., 89: 22,91: 10f.; VAB 7, 246: 65, 269: 19; VAB 4, 280: 23. In 
our opinion we should also add Kinc, BBS? I, 123 iv 25, since we see no 
convincing reason to place the Ekarzaginna mentioned in this text in 
Sippar, the priestly family in question having clearly maintained its 
connections with Babylon; note too the location on the Euphrates and 
the performance of the mis 7 ritual as in the Ekarzaginna of Babylon. 

(1) For the text and reading, WxEIssBacuH, WV DOG 59, 42:28 and 
note n. 

(?) AfO 13 (1939-1941) 205:14, dupl. VAB 7, 300: 10 (apséd in 
this passage is not, as STRECK, ibid., n. 7, says, a basin, but the temple 
itself), Cf. also BA 10, 75: 11f. alim-ma hi-li sa; abzu-Sa-ga é-sag-fl-la 
gub-ba : kabiu sa ina Esangil gereb apst elli kuzba mali, ‘‘ personage 
(Marduk) who in Esangil, in the heart of the pure Apsu, is endued with 
charm ”’ (Sum. “ who full of charm stands in Esangil, in the heart of the 
pure Apsu’’). There is also a Subtu of Marduk, probably in Esangil, 
Eabzu (K. 4153 obv. 6, AfO 13 [1939-1941] Tafel VIII = Ash. Mus. 1924- 
810: 9, Ivaq 5 [1938] 62). 

(3) BORGER, op. cit., 21:471. For the relevant literature on this 
line see Borger’s note. 

(*) For the problem of the location of Ekarzaginna see WEISSBACH, 
op. cit., 77. Note also Assur 13956 ft (Assur Photo 4202 — courtesy 
General Direktor der staatlichen Museen) obv.(?) i 13’ 

ké-kar-za-gin-na KA &4 mul-te-Siy SAL, 
[x] x DIN.TIR.KI i-na SA iv-ru-bu, 

This text really only complicates the problem, because it is preceded 
by ké-u,-di-babbar, ka4-nun-abzu, kdé-nun-hé-gal, and followed by ka- 
KA-tar-ra and ké-a-Se-ir-du,-da. The second and third gates just named 
are usually considered to be gates of Etemenanki (WEISSBACH, op. cit. 82), 
but this is not certain; the first, fourth and fifth are certainly gates of 
Esangil. The only thing that seems clear is that we must place the Kakar- 
zaginna on the north side of Esangil. 
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logically, it was at the ‘‘ Gate of the Apsu’”’ that Marduk built his 
temple (*). 

Now it is evident that the identifications of our list, which, if 
unparalleled in this type of text, were obviously current in the 7th 
century B. C., have a mythological background and reflect speculation 
on the cosmic réle of Babylon and of her principal temple and ziqqurat. 


‘If for lack of information on the bab apsi (*) we restrict ourselves to the 


first two identifications, we shall have little hesitation in identifying 
the myth and the basis of the speculation; they are to be found prin- 
cipally, if not solely, in En. el. Marduk, Babylon, Esangil, Apsu, 
Esarra — this constellation points unmistakably to the creation epic, 
with ESarra being particularly decisive (°), since it. was only in En. el. 
that it played any réle in the mythology of Babylon. Even clearer 
pethaps in this regard is the passage cited above from Esarhaddon, 
for to call Esangil the mepret Subat Ea is simply to paraphrase Esangil 
mehret apst in En. el. vi62. It is, moreover, in this context of allusion 
to En. el. that ESarra reappears. 

However, nowhere in En. el. is Esangil the tamsil ESarra (*} 
nor Etemenanki ESarra or gabari Egarra. ‘his raises the question 
of the validity of these identifications in so far as they imply an 
interpretation of En. el., that is, of En. el. vi 61-66, for these 
are the only lines directly involved. An answer is possible only 
by testing the interpretation, implicit or explicit, and seeing the 
results. 


() Kinc, STC 2, pl. 67:5 (see also LANDSBERGER, AfO 1 [1923] 
69 ff.); 4 R? 18, No. 1: 4-5, 8-9. 

(7) The only other reference to the bab apsit we know of was pointed 
out to us by Prof. Thorkild Jacobsen, namely, KAV 218 A IT 26-27, 35 
(cf. LANDSBERGER, JNES 8 [1949] 274, 284). 

(8) WEISSBACH, op. cit., 43, note n, has suggested that the ESarra 
at Uruk-was the term of comparison in Nabopolassar’s gabavi ESarra; 
BORGER, op. cit., 21 note to 48 ff. has correctly rejected this expla- 
nation. , 

(4) This view of Esangil is at best indirectly derived from Ex. el. 
It seems to be based directly on an analogy Enlil : Marduk :: HSarra. 
(Ekur) : Esangil, but since ESarra as a name for the entire temple complex 
at Nippur seems to be a later development, the equation of Esangil and 
E§arra must also be later. The use of tamSilu, however, may be influenced. 
by En. el. iv 144 where ESarra is the tamsilu of the Apsu; since Esangil 
is the Apsu, as we shall see, then conversely it could be considered the 
tamsil Esarra. 
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First, the text itself ('): 


81 Saniiu Sattu ina kasadi 

8 Sa Esangil mehret apsi ulli resesu 

8 ibnima ziggurat apst elita 

64 ana Marduk Enlil Ea bitasu ukinné subta 
8 ina tarbatt maharsunu usibamma 

66 Sursis ESarra inattala garnasu (2) 


When the second year arrived, 
Of Esangil, the counterpart of the Apsu, they raised high 
[the top; 
When they had built the lofty ziqqurat of the Apsu (Esangil), 
For Marduk, the Enlil-Ea, they established his temple as 
{a dwelling. 
Majestically in their presence did he take his seat, 
And its “horns” were gazing at the foundations of ESarra, 


Line 62: in our translation, as is clear, we follow the interpretation 
of Esarhaddon. Apart from context, mehret apst could mean “ on} 
facing the Aps#’”’ (*), but this would demand a reference to the foun- 
dations, not the top, of Esangil (4). Recently, it should be mentioned, 
E. A. Speiser has proposed the meaning “ heavenwards ”’, but in our 
opinion it lacks supporting evidence (°); besides, we would thus lose, 


() For the text see also STT 9. 

(?) For the reading of this line see Von SoDEN, ZA 47 (1942) 4, 
confirmed by STT 9. 

(*) So HEIDEL, The Babylonian Genesis!, 37; EBELING, AOT, 122. 
It should be noted that LaBat, Le Poéme babylonien de la Création, 149, 
translates “en réplique 4 l’apsii’’. 

(4) Cf. for example VAB 4, 86 ii 18, 116:14, 132:1, 136:61, and 
see Streck’s remarks VAB 7, 353, n. 5. 

(§) Orientalia NS 25 (1956) 319-321. Our difficulties with this in- 
genious proposal are the following: 1. though Esarhaddon’s account of the 
rebuilding of ESarra at Assur undoubtedly is influenced by En. el. vi 60 ff., 
still one should not press the allusion as hard as Speiser does, since the 
writer felt free to insert twenty-six lines of his own creation at one point, 
four lines at another, plus an additional phrase in the crucial sentence; 
2. this is especially true in view of the passage in Esarhaddon’s account of 
the rebuilding of Esangil, where it is clear how the mebret apst of En. el. 
was understood; 3. since elsewhere in En. el. it is stated that Esangil 
is to be above the Apsu (STT 12 r. 13’ = CT 13, 25:5) it is not likely 
that it should be represented here as reaching up to it; 4. there is no 
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as we shall see, the deep inner unity which guides the poet’s thought 
in these lines. 

Line 63: here again, by understanding Apsu as a reference to 
Esangil, we follow the lead of our seventh century predecessors. 
Other explanations have been proposed, but all have been felt to be 
quite unsatisfactory. ‘“‘Onthe Apsu ” (+) is not in the text; and that 
it means that the ziqqurat is as high as the Apsu is deep is an expla- 
nation born of despair (*). Our interpretation is not only suggested 
by the ‘ Stadtbeschreibung’’, but supported by the previous line 
and, in a sense, demanded by the following line. 

Line 64: this line, in our opinion, is the key to the entire passage (°). 
Usually Enlil and Ea are also taken as objects of the preposition ana 
so that to our surprise, which has never been dispelled by any expla- 
nation, we suddenly learn that the gods have built a dwelling for Enlil 
and Ea as well asfor Marduk. The following bitaSu is equally embar- 
tassing, so that the suffix is commonly given the questionable (indicated 
an such) translation ‘“‘ therein” (*). However, as both the suffix on 


lexical evidence for an “‘ outright equation ” of apsi and Sami (and note 
Jacobsen’s JNES 5 [1946] 139, n. 21) very plausible suggestion that 
where ENGUR has the meaning Samé with the reading zikum — not 
abzu! — we have an originally distinct sign, which has coalesced with 
ENGUR and hence the Sami equation); 5. the possible support for an 
“upper Apsu ” in the following line disappears with the obviously correct 
elita of STT 9:63. 

() So HEIDEL, op. cit., 37. 

(2) So Heidel in the second edition of op. cit., which is inaccessible 
to me; I owe the reference to SPEISER, op. cit., 320, n. 1. 

(?) Our solution to this line we owe to a private communication of 
Prof. Jacobsen: “‘ The nicety of the text seems to me to be its transition 
from counterpart of Ea/Apsii with the early stages of the building 
(Esagila) to the ziqqurat and its airy dwelling with parallel to Enlil 
(ESarra 1. 66 = ESarra on top of the ziqqurat in Nippur), the transition 
effected in the identification of Marduk as both Enlil and Ea in 1. 64’’. 
Previously I had seen the Ea: Apsu, Enlil: ESarra parallelism, but I had 
taken Enlil and Ea as subjects of wkinné in line 64, explaining their pre- 
setice as an expression of their yielding their places to the new Enlil and 
the new Ea (cf. their offering of gifts to Marduk in STT 12 obv. 27’). 
The obvious weakness of this explanation was that the gods in general 
ate consistently presented as the builders of Esangil. — It hardly need 
be added that Prof. Jacobsen is not responsible for our elaboration of his 
insight. 

(4) So HEIDEL, op. cit., 38; ‘in it’, SPEISER, ANET 69 a; “ darin’’, 
EBELING, of. cit., 123. 
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the noun and the entire context make perfectly clear, for Marduk alone 
is a temple built and, therefore, there is no escaping that Enlil and 
Ea stand in apposition to Marduk. 

Actually, this is a fine line, worthy of a poet. By substituting 
Marduk in the triad, Anu-Enlil-EKa, he shows that Marduk has the 
power and position of Anu (!); by placing the next two gods in appo- 
sition to Marduk, he declares that Marduk is both a second Enlil 
and a second Ea (?). It is as the second Ea that his temple must be 
another Apsu; since the poet can refer to him simply as Ha, similarly 
can he refer to his temple simply as the Apsu (line 63). Then, 
as Prof. Jacobsen has noted as we pass from the Apsu below 
to the heights of the ziqqurat, the poet presents Marduk as the second 
Enlil. And this is the point of line 66: as the second Enlil Marduk 
must have a ziqqurat like the HSarra of Enlil at Nippur (*), and this 
is achieved in the poet’s mind by having the ziqqurat so high that 
its “horns” gaze at eye-level on the foundations of ESarra. 
In other words, the summit of the ziqqurat plunges into EKSarra, 
which thus becomes an extension of Marduk’s ziqqurat, and by im- 
plication the ESarra of Nippur, in its essence or inner reality, is trans- 
planted, like the Apsu of Eridu, to Babylon. 


() Cf. Scnorr, ZA 43 (1936) 144; our interpretation does not rule 
out the connection between this line and Marduk’s identity with Nibiru 
(Jupiter) and his position in the Anu zone. We have here a splay of 
meaning typical of poetry in which two or several interpretations are 
equally true.- . 

(?) This of course is the point of the entire poem, Marduk’s position 
and its justification. On Marduk’s assumption of Enlil’s réle, see LaBat, 
op. cit., 32 ff.; the end of the poem, whether it be a later addition or not, 
is quite conscious of Marduk’s being a second Ea as he receives all the 
parst of Ea as well as his name. 

(3) The designation of the ziqqurat of Enlil at Nippur as ESarra 
goes back at least to the early Old Babylonian period; the name is attested 
in PBS 1/1 8i 15 [é]-sar!-ra = Lancpon, Babylonian Liturgies No. 44: 16 
[é-sa]rl-ra = K. 11950: 10’ (Geers copy) é-Sar-rfa]. In later texts ESarra 
is referred to much more frequently than commonly supposed, but appa- 
rently as a name for the entire temple-complex and not only the ziqqurat; 
thus all the references listed by EBELING, Die akkadische Gebetssevie 
“ Handerhebung ’”’, 162, concern Nippur, not Assur. In this connection 
note that at Assur ESarra refers to the entire temple-complex (bitu gabbu). 
Is the impossible é-gigir in 2 R 50: 3 an error somewhere along the line 
of the transmission of the text for E-sar/S4r-ra? 
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Reverse 


« Stadtbeschreibung » Fragment K. 10924 
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We conclude, therefore, that the tradition — for such we must 
call it — represented in the “‘ Stadtbeschreibung ” by the identifica- 
tion of Esangil with the Apsu and of Etemenanki with ESarra derives. 
from an interpretation of En. el. vi 61-66 which cannot be dismissed 
as a naive midrash; it is faithful to the poet’s mind and alone solves 
the numerous difficulties which have hitherto tormented the modern. 
interpreters of these lines. 


(Addendum: Prof. Landsberger has kindly communicated to me his. 
solution of the ma-AD-NAT apsi in the Esarhaddon passage. He reads 
ma-aj-lat and translates “ mirror’. The root is NTL, and for the va- 
tiant forms mat-fa-lal / ma-at-lat he «ompares massarat / and masrat. See: 
also Borger, BiOr 14 (1957) 192, n. 4). 
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SULLA STORIA DEL NOME CANAAN 


Sabatino Moscatr ~ Roma 


Ya storia del nome Canaan (!) ha compiuto un notevole pro- 
gresso quando, nel 1936, lo Speiser ha segnalato la presenza nei testi 
accadici di Nuzi dell’aggettivo kinahhu col significato di « rosso por- 
pora » (?). Come @ noto, kinahh/nujija &1a forma accadica corrispon- 
dente al semitico nord-occidentale kn'n (ebraico Kéna‘an), « Ca- 
naan». La segnalazione é tanto pii importante, in quanto pone in 
luce una situazione parallela a quella del nome Fenicia: esso é@ in 
greco Douwixn, connesso a point, «rosso porpora ». 

Qual’é, tuttavia, la natura del rapporto tra kinahkhu e kn‘n? 
Deriva il primo vocabolo dal secondo, od il secondo dal primo? Lo 
Speiser, osservando che l’aggettivo dei testi di Nuzi non ha riscontro 
né base radicalica in accadico, ha pensato che esso derivi da kn‘n, 
con riferimento all’industria della colorazione in porpora dei tessuti 
caratteristica della regione di Canaan. Ma 1’argomentazione potrebbe 
tovesciarsi: proprio la mancanza di riscontro e di base radicalica in 
accadico, ed insieme la citcostanza che ku‘n comincia ad apparire 
nelle fonti semitiche nord-occidentali appunto in quest’epoca, po- 
trebbe far pensare che sia kn‘n a derivare da kinahhu, vocabolo di 
origine non semitica designante la tipica industria locale (*). Di fatto, 
numerosi studiosi hanno suggerito che si tratti di un vocabolo hurri- 
tico (4). L’epoca e l’ambiente in cui esso compare — i testi di Nuzi — 


(1) Esprimo la mia viva gratitudine al prof. G. Levi Della Vida, 
al quale debbo V’idea basilare del presente articolo. 

(?) H. A. SPEISER, The Name Phoinikes: Language 12 (1936) 124-25. 

(8) Cf. dello scrivente I predecessori di Isvaele, Roma 1956, 68-70. 

(*) Taluni propongono *kina, *hkana «rosso» pit il suffisso —hi: 
altri *2hna pit il suffisso —-@1 0 —phi: cf. J. Lewy, Influences hurrites sur 
Isvaél: RES 3 (1938) 49-54; W. F. Albright, citato da B. MaIsiEr, Canaan 
and the Canaanites: BASOR 12 (1946) 8 (lo studio non mi é accessibile 
direttamente). Sia la desinenza —Ji sia quella —ni/a, con cui il vocabolo 
accadico per Canaan compare nelle lettere di Tell ‘Amarna, possono tro- 
vare spiegazione in hurritico: cf. B. MarsrerR, cit., 8-9. 
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possono favorire l’ipotesi; e del resto, non ha mostrato lo stesso Speiser 
che nel caso di Dowixn, poiviE & il nome di luogo a derivare dal- 
Vaggettivo, e non viceversa? (1) 


* * * 


La questione, non risolubile nei termini fin qui posti, pud invece 
esser risolta — mi sembra — se considerata nel rapporto strettamente 
formale tra i due vocaboli. kn‘n e kinahnu (forma pit vicina a kn‘n 
della sua variante kinahhu, nella quale si pud ravvisare un fenomeno 
di assimilazione) hanno in comune la prima, la seconda e la quarta 
consonante. Varia soltanto la terza, per la quale si ha la corrispon- 
denza tra “ semitica nord-occidentale e # accadica od in grafia ac- 
cadica (7). La questione, dunque, si riduce ai seguenti termini: di- 
pende “© semitica nord-occidentale da 4 accadica, o viceversa? 

Occorre a questo punto accertare se la “ sia primaria o secon- 
daria. Vi é infatti, in linea di principio, la possibilita che si tratti 
di una ¢ originaria, confluita in “ secondo la legge fonetica propria 
a gran parte del semitico nord-occidentale. Orbene, questa possibi- 
lita é€ nel caso presente da escludersi: infatti, abbiamo una attesta- 
zione del vocabolo in ugaritico — e questa é la pit antica attesta- 
zione del semitico nord-occidentale — nella forma dell’aggettivo 
kn'ny, «cananeo » (8). Poiché nell’ugaritico il passaggio ¢ >* non ha 
Iuogo, la “* di kn‘n puod considerarsi originaria. 

Si potrebbe osservare che l’ugaritico ci da una sola attestazione; 
e che se questa per avventura dovesse spiegatsi in modo diverso, 
Yargomento cadrebbe. A questa obbiezione, tuttavia, si pud rispon- 
dere agevolmente. A parte il fatto che non vi é alcun motivo per 
interpretare diversamente il vocabolo ugaritico, é notevole che una 
stele egiziana di Memfi illustrante le imprese in Asia del faraone 
Amenofi III — e dunque la pit antica attestazione egiziana di cui 
si disponga per il momento, prossima all’epoca di quella ugaritica — 
contiene Vaggettivo kyn'nw (4). Cid conferma che la terza consonante 


(+) E. A. SPEISER, cit., 121-26. 

(?) Cioé, in adattamento accadico di una eventuale consonante 
hurritica, 
: (3) Testo 311: 7; cf. C. H. Gorpon, Ugaritic Manual, II, Roma 
1955, 171. Il testo fu pubblicato da C. VIROLLEAUD, Textes administratifs 
de Ras-—Shamra en cunéiforme alphabétique: RA 37 (1940-41) 27. 

(4) La stele é stata pubblicata da A. M. BapDawi, Die neue histo- 
rische Stele Amenophis’ II: ASAK 42 (1943) 1-23; cf. p. 16. 
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semitica nord-occidentale @ ‘, perché se fosse g essa avrebbe la cor- 
rispondenza egiziana g o q (). 

Cid posto, si pud tornare al problema del tapporto tra “ semiti- 
ca nord-occidentale e # accadica. Su questo rapporto, dopo le pre- 
messe fin qui stabilite, non vi pud essere dubbio. Se la A accadica 
fosse primaria, le corrisponderebbe in semitico nord-occidentale h 
o il suo sviluppo #; e se anche la h accadica fosse il riflesso di una g 
hurritica, questa si ritroverebbe in g ugaritica (?). Cid non essendo, 
il solo rapporto possibile @ la derivazione di % da ‘; e cid come un 
adattamento, perfettamente normale secondo le norme fonetiche 
dell’accadico sulla meta del II millennio a. C. In esso, infatti, la ° 
semitica nord-occidentale viene adattata in’ o  (°). 

Una conferma significativa dell’argomentazione ora svolta é data 
dalla pit antica fonte accadica in cui il nome Canaan ricorre, la sta- 
tua di Idrimi (*). In questa fonte, a differenza dalle altte pitt tarde, 
la grafia del nome é& ki-in-a-nim*, e dunque si ha l’altro adatta- 
mento possibile della ‘ semitica nord-occidentale, quello in ’ (5). 


Concludendo, kn‘n &@ la forma originaria e kinahhu quella deri- - 


vata; il nome Canaan, nei limiti della questione fin qui posta, & autoc- 
tono (*); l’industria caratteristica della colorazione in rosso dei tes- 
suti prende il nome della regione — come, ad esempio, la mussola 
da Mossul — e non viceversa. 


(*) Cf. dello scrivente Preistoria e storia del consonantismo ebraico 
antico (Memorie dell’Accademia nazionale dei Lincet, Classe di Scienze 
movali, storiche e filologiche, serie VIII, vol. V, fasc. 8), Roma 1954, 426. 

(7) Cf. C. H. Gorpon, cit., I, 24; C. VIROLLEAUD, Le nouvel abécé- 
daive de Ras-Shamra: GLECS 7 (1954-57) 60. 

(*) Cf. Preistoria e storia del consonantismo ebraico antico, cit., 21-22; 
W. VON SODEN, Grundriss dey akkadischen Grammatik, Roma 1952, 26. 

(4) S. Smiru, The Statue of Idvi-mi, London 1949, 14. 

(*) O piuttosto, in questo caso, la riduzione a zero, variante assai 
frequente in accadico — per motivi di natura grafica — dello sviluppo 
in *: cf. dello scrivente I/ sistema consonantico delle lingue semitiche, Roma 
1954, 59-60. 

(*) Ho lasciato da parte fin qui la questione sollevata dal recente 
articolo di G. Dossin, Kengen, pays de Canaan: RSO 32 (1957) 35-39. 
Il Dossin formula l’ipotesi che il nome Canaan possa ravvisarsi nel su- 
merico Kengen di una lista geografica. Si tratta per il momento solo di 
un’ipotesi, la quale; nel caso che ricevesse conferma, concorderebbe con 
gli argomenti qui svolti circa l’origine autoctona, o comunque non hurri- 
tica, del nome Canaan e circa la secondarieta di hinahhu. 
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2 


V’é un altro significato etimologico per Canaan? Giova tilevare, 
preliminarmente, che non vi é aleun bisogno di cercare ad ogni costo 
etimologie per i nomi propri di regioni: come se, a parte alcuni casi 
di assoluta evidenza, non fossero poi i significati comuni a derivare 
da quelli propri, e non viceversa. Ad ogni modo, prescindendo dal- 
Vantica ed irrilevante spiegazione di kn'n come «terra bassa», da 
una radice ku‘ (4), va considerata l’ipotesi formulata alcuni anni 
or sono dal Maisler (?). Questi, rilevando che l’aggettivo kyn*nw nel- 
la gia citata stele di Memfi ha un valore comune piuttosto che pro- 
prio (« mercanti »), e collegandolo con lo stesso significato presente 
per Cananei e Canaan (« terra di mercanti ») in alcuni passi biblici (), 
ha ritenuto che appunto « mercanti» sia il significato originario di 
Cananei, e «terra di mercanti» quello. di Canaan. 

Ma, si osservi, se cosi fosse, noi dovremmo trovare la radice kn‘ 
ben attestata in semitico con il valore appunto di « commerciare ». 


’ Il che non essendo, tanto pit si rafforza il generale rilievo formulato 


pili sopra: se anche un rapporto vi é — e certamente esiste, almeno 
nei testi biblici — tra « Cananei» e « mercanti», sara il secondo si- 
gnificato a derivare dal primo, in connessione con I’attivita caratte- 
Tistica delle genti cananee, e non viceversa. 


(*) L’etimologia compare gid in G. Gesenii Thesaurus philologicus 
criticus linguae Hebraicae et Chaldaeae Veteris Testamenti, II, Lipsiae 1840, 
696, ed é ripetuta fino ad epoca recente da molti autori. Si osservi, 
tuttavia, che anche dal puro punto di vista semantico km‘ significa « cur- 
vare », « piegare », piuttosto che « essere basso ». 

(2) B. MarsyEr, cit., 7-12. 

(®) Cf. Is. 23, 8; Sof. 1,11; Zacc. 14, 21; Giob. 40, 30; Prov. 31, 24. 
A questi passi se ne aggiungono altri in cui Canaan conserva il valore di 
nome proprio, ma viene usato espressamente a definire una tetra di 
amiercanti: ‘cf. Is. ° 23; 11; Os. 12,8. 
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MELOTHESIA AND DODECATEMORIA 


Otto NEUGEBAUER — Providence, R. I. 


In carrying out an enterprise of such large dimensions as the 
“ Catalogus Codicum Astrologorum Graecorum ’”’ it was, in practice, 
necessary to draw sharp lines somewhere for the detailed investigation 
of manuscripts. It is therefore not surprising to find occasionally 
within otherwise purely astronomical texts sections which actually 
belong to the material of the CCAG. This is the case with a table 
entitled zegi peddv Cadiwr “Ou the limbs of the zodiacal signs ”’ 
contained in Cod. Vat. gr. 208 fol. 129v, 130: and Cod. Palat. gr. 137 
fol. 83 (+). Since the doctrine which is presented, by this table does 
not otherwise seem to have come to light, it is of some interest to 
make this text available. 

The general scheme may be illustrated by the case of Cancer. 
Twelve places in this sign are associated with parts of the body: 


2° head 17° left claw 
5 face 20 back 

7 mouth 22 abdomen 
10 shoulder blades 25 hands 

12 throat 27 =~ feet 

15 right claw 30 haunches. 


The numbers show alternating differences 2 and 3. Obviously 
this is the result of dropping in every second case the fraction 4% in 
an original sequence 2 4, 5, 7 4%, 10, etc. The latter numbers are 


(4) For Cod. Vat. gr. 208 cf. Io. MERCATI-P. FRANCHI DE’ CAVALIERI, 
Codices Vaticant Graeci, Rome 1923, p. 256. The knowledge of the 
version in Pal. gr. 137 I owe to HEIBERG, Ptolemaeus opera II, Prole- 
gomena p. CXCvI. No details are given in the catalogue Codices manu- 
scripti Palatini graeci, Roma 1885. I have not investigated whether 
other versions of this text exist. For the planetary melothesia see A. OLI- 
VIERI, Memorie della R. accademia di avcheologia, lettere e arti di Napoli, 
5 (1936) p. 19-58. See table one on pages 271 and 273. 
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the well-known ‘‘ dodecatemoria ’’, i. e., the subdivision of each zo- 
diacal sign into a ‘‘ microzodiac ”’ of twelve parts of 2 429 each. As 
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Table one: upper half 


Sachs and I have shown, this is one of the few astrological doctrines 
which can be traced back to Mesopotamia (). 


(1) NEUGEBAUER-SacuS, The Dodckatemoria in Babylonian Astrology. 
Archiv f. Orientforschung 16 (1953) p. 65 f. 
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The above-mentioned numbers are correctly preserved only for 
Cancer, Capricorn, and Aquarius, whereas scribal errors have more 
or less obscured the underlying scheme in the other cases. Never- 
theless the original pattern is clearly the pattern of the dodecatemoria. 

The parts of the body associated with these twelfths form a curious 
mixture of the well-known zodiacal ‘‘ melothesia”” and specific fea- 
tures of the constellation in question. The ordinary arrangement — 
although subject to minor variations — associates the following parts 
of the body with the zodiacal signs (1), beginning with Aries: 


1 head 7 buttocks 

2 throat 8 pudenda 

3 shoulders, arms 9 knees 

4 chest 10 haunches, loins 
5 stomach 11 tibia, ankles 

6 abdomen 12 feet. 


Obviously, our lists follow the same principle for the twelfth- 
divisions of each individual sign, although modified by the underlying 
zodiacal configuration. The two “ bicorporeal”’ signs, Gemini and 
Fishes, are divided into two sequences each. In Virgo the ‘‘ Ear of 
Corn” (Spica) is mentioned, in Scorpio the Sting, in Sagittarius the 
Bow, etc., and a Tail occurs whenever possible. Yet, these parts 
of constellations are not related to their actual positions within the 
sign. For example, the Heart of Leo (which should be Regulus) and 
Spica are both associated with the 10th degree in their respective 
sign, although Regulus has a longitude of 2;30° in Leo, Spica of 26; 
40° in Virgo for the time of Ptolemy (?). This proves our point since 
the longitudinal difference of stars is not influenced by precession. 
Thus we see that we are dealing here with a purely astrological specu- 
lation without any contact with astronomical reality. The time of 
origin (*) and the method of application remain unknown. 


(1) Cf., e.g. CCAG 5,4 p. 216, 24 ff; 8,1 p. 20 (figure); BoucH#- 
LECLERCQ, L’astrologie grecque p. 319; J. DE VREESE, Petron 39, Amsterdam 
1927, p. 198 ff. 

(?) Almagest VII, 5. 

(?) In favor of a relatively high age of the doctrine under consi- 
deration speaks perhaps the occurrence of the ‘ Club’ éézadov in Gemini, 
which is also mentioned in a text probably related to Balbillus (first 
century A. D.): CCAG 8,4 p. 244, 2. 
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The new table, however, permits us to recognize it as the ulti- 
mate source of sections in an excerpt of Rhetorius (about A. D. 500) 
from Teucros (probably first cent. B. C.) concerning the qualities and 
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powers of the 12 zodiacal signs (1). For each sign is given, among 
others, a paragraph for wich the case of Taurus may serve as an 
example (*): ‘‘ There rises: from 1° to 3° the head, from 4° to 7° the 
horns, from 8° to 10° the throat, from 11° to 13° the chest, form 14° 
to 18° the loins, from 19° to 21° the haunches, from 22° to 24° the 


(?) CCAG 7 p. 194 to 213 (variants in CCAG 5,4 p. 123 ff). 
(2) CCAG 7 p. 197, 24 to 27. 
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feet, from. 25° to 27° the tail, from 28° to 30° the claws’. Obviously 
the compiler of this list (Rhetorius? or Teucros?) no longer understood 
that he was dealing with rounded dodecatemoria. Thus he changed 
the numbers, adopting the scheme “from a to 6, from b + 1 to c, 
frome + 1tod’’etc., thus reducing their number to nine (‘), Further- 
more, he did not understand the purpose of the list and simply took 
it as a list of consecutively rising parts. 

It is only through modern scholarship that we can see the growth 
of astrological doctrine at work, although still without accurate 
chronological basis. The original theory of the “ melothesia”’, that 
is, the rules of the zodiacal signs over parts of the body, was extended 
and duplicated along with the subdivision of the zodiac. Thus we 
obtain a decanal melothesia, with 10° as units, from it a melothesia 
for single degrees (*), and now a melothesia for the dodecatemoria. 
Although basically trivial in conception, these constructions soon 
reached bewildering dimensions, sufficient to obscure their origin to 
their own adepts. 

In the following schematic translation (°), I have followed the 
arrangement of the parts of the body, as found in the text, but some 
minor adjustments were required in order to obtain twelve entries 
in each column. The Greek text reproduces Vat. gr. 208; variants 
from Palat. gr. 137 are quoted as P. I am obliged to the Vatican 
Library for permission to use these manuscripts. 


(3) This number varies between 7 and 10 in the other cases. 

(*) Cf. W. GuNDEL, Dekane und Dekansternbilder, Hamburg 1936, 
particularly p. 286, 287. 

(3) See table two. I have not translated ioyia (usually ‘ hip-joint ’ 
or ‘ haunches’) since its consistent location near the end of the list is 
suspect. 
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UNE FORME RARE 
DE «L’HOMMAGE AU ROI DEIFIE » (*) 


Jean NovuGaAyror, ~ Paris 


M. Cr. F.-A. SCHAEFFER veut bien m’autoriser 4 publier ici une 
piéce de sa collection personnelle qui me parait présenter un intérét 
tout particulier. Il s’agit d’une tablette économique de la 3e dynastie 
d’Ur en parfait état (1), et de son enveloppe dont il ne manque qu’un 
coin (Pl. XTX, et XX, fig. 1). 

Le texte méme, 4 vrai dire, ne sort pas de l’ordinaire: 


10 Se. kur 10 kér d’orge, 
ni.ba.lugal (?) cadeau—du—roi, 


(*) Abréviations: CLERCQ = Collection de Clercg: Catalogue métho- 
dique..., I; Paris, 1888. DELAPORTE = Delaporte L.: Catalogue des 
Cylindres Orientaux... du Musée du Louvre, Paris, 1920/8, FALKENSTEIN 
= Falkenstein A.: Die Neusumerischen Gevichtsurkunden, Munich, 1956/7. 
FRANKFORT = Frankfort H.: Stratified Cylinder Seals from the Diyala..., 
Chicago (1955). GADD-LEGRAIN = Gadd C. J.-Legrain L.: Ur Excavations 
Texts, I, (Londres), 1928. GkNOUILLAC = Genouillac H. de: Inventaire 
des Tabletites de Tello ..., II, 1, Paris; 1910. HUBER = Huber E.: Die 
Personennamen in den Keilschrifturkunden..., Leipzig, 1900. JACOBSEN = 
Jacobsen Th.: Cunéiform Texis in The National Museum, Copenhague..., 
Leyde, 1939. KEISER = Keiser C. E.: Patesis of the Ur Dynasty, New 
Haven, 1919. LEGRaINn, UE = Legrain L.: Ur Excavations, X, (Londres), 
1951. LEGRAIN, UET = Legrain L.: Ur Excavations Texts, III, (Londres), 
1937/47. LEGRAIN, CB = Legrain 1: The Culture of the Babylonians..., 
Philadelphie, 1925. MoortGatT = Moortgat A.: Vorderasiatische Rollsiegel, 
Berlin, 1940. OPPENHEIM = Oppenheim A. 1,.: Catalogue of the Cuneiform 
Tablets of the Wilberforce Eames Babylonian Collection, New Haven, 
1940. Porapa = Porada E.: Corpus of Ancient Neay East Seals... (I, 
Washington, 1948). SALONEN = Cig M.-Kizilyay H.—Salonen A.: Die 
Puzvis—Dagan-Texte dey Istanbuley Archdologischen Museen, I, Helsinki, 
1954. WARD = Ward W. H.: The Seal Cylinders of Western Asia, Washing- 
ton, 1920. Les périodiques sont cités par les sigles traditionnelles, sauf: 
Van BUREN = Van Buren HE. D.: Zeitschrift fiir Assyviologie, 50, 92 ss. 

() Dimensions: 44 x 39 x 13 mm. 

(2) Sur cette expression et son sens, OPPENHEIM, 93 s. 


a 
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GAL.DI() mu&.lah,. 
Inanna (*) 

5 lugal.ma.gur, . ri (’) 
maSkim (4) 


ki.ensi, . ummat*. ta (5) 
Vio aaeezei 
8 (kiSib,;.ur [.nigin,. 
GAR)}) (°) 


itu Se.gur,,ku, 
10mu en.?inana. 
unu mas.e i.pa 


GAL.DI, le charmeur de serpent 
de Nanna (a recu), 
Lugalmagurri 

(faisant fonction de) commissaire. 
Aux dépens du prince-gouverneur 
d’ Umma. 

(Sceau d’Urnigin. GAR.) 


Mois de Segurku. 

Année ot le grand-prétre d’Inana 

fut désigné par présage (= Ibi- 
Sitve2)k 


Au contraire, l’empreinte (?) qui tapisse complétement son en- 
veloppe vaut de retenir plus longtemps notre attention (Pl. XX, 


fig. 2). Elle porte la légende: 


Hh bi— 
isin 
{lujgal kal.ga 
{lujgal . uri, . 
5 Lk ene) 
flugjal.an.ub. 
da.limmu,.ba.ke, 


Ibisin, 


roi fort, 

roi 

d’Ur, 

roi des 
quatre-régions, 


(4) Nom de personne — et nom d’état — assez fréquents a l’époque 
néo-sumérienne, FALKENSTEIN, I, 36 et 52, n. 3. Le méme personnage est 
sans doute dans LEGRAIN, UET, N° 1119 (cf. note suivante). 

(2) Les textes d’Ur III nomment ¢A et 14 des muslahiu: Schneider, 


Orient., 47/9 No 370, 7s.; JACOBSEN, N° 54, X, 16s.; LEGRAIN, UET, 
No 1064, 8’; etc.... Le charmenur de serpents GAL. DI de LEGRAIN, 
UET, No 1119 (date brisée), 2 et 4.s., n’est pas dit «de Nanna», mais 
son fils s’appelle li. ¢nanna. D’autre part, ona dés longtemps remar- 
qué (WaRD, 127 ss.) que serpent et croissant lunaire étaient souvent 
associés dans les cylindres. 

(?) Nom de personne trés courant, HUBER, 133; Schneider, Orient., 
23/4, 155; 47/9, 49; Fish, MCS, 6, 48; 7,9; OPPENHEIM, 195; LEGRAIN, 
DET, 23; SALONEN, 273; etc.... : 

(*) Landsberger, ZA, 38, 276; FALKENSTEIN, I, 47 ss. 

(5) L’ensi d’Umma était alors Dada(ga), KEISER, 27. 

(*) Cette ligne ne se trouve que sur l’enveloppe. Pour la lecture 
et Vinterprétation de kiSib,, cf. JACOBSEN, 23. 

(") Hauteur: 30 mm. Déroulement: 35 mm environ. 
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II ur. nig{in,. GAR] (4) a Urnigin.GAR, 


§a,. dub. [ba] (?) maitre—des—comptes, 
sie 5 Gley ania shel son serviteur, 
in.na[.ba] a offert ceci. 


Le cylindre-sceau dont elle provient appartenait donc au type, 
particuligrement soigné, des cachets officiellement « donnés » par les 
rois de ce temps a certains de leurs hauts fonctionnaires e: 

Sa figuration est ciselée avec un soin extréme: la souplesse des 
lignes, la finesse des modelés, témoignent de l’art du graveur. Malheu- 
Teusement,. une empreinte, méme répétée, révéle rarement toutes 
les parties d’un cylindre: ici, c’est le bas de la scéne qui nous échappe, 
et quelques menus détails qui nous demeurent plus ou moins indis- 
tincts. Deux personnages s’y font face, sur un fond dégagé de tout 
ornement accessoire; 4 gauche, un fidéle, téte et visage complétement 
rasés (*), dans la tenue et l’attitude traditionnelles; 4 droite, un peu 
plus grand, mais communiant du regard avec lui, un homme nu, en 
qui nous devons reconnaitre le roi, d’aprés sa place, son turban, et 
son geste caractéristiques (°). Un collier orne peut-étre son cou, et 


(1) Nom de personne trés courant, HUBER, 65; Schneider, Ovient., 
23/4, 100 s.; 47/9, 57 s.; OPPENHEIM, 206; SALONEN, 279; FALKENSTEIN, 
HIT, 77; eter... 

(?) Sur le nom et le sens de cette haute fonction, Landsberger, JCS, 
9, 125, n. 22; FauKENSTEIN, III, 159. Le maitre-des-comptes Urnigin. 
GAR est donné ailleurs (GapD-LEGRAIN, N° 88 = LEGRAIN, UB, Nos 436 
et 439) pour fils de ArSiah (le ci-devant ensi de Babylone?). 

(*) Sur ce type, in.na.ba, Schneider, Ovrient., n,s. 5, 1198.; 
Die Siegellegenden dey Geschaftsurkunden der Stadt Ur... Bruxelles, 1950, 
p. 22, 

(*) Van Buren, 98, croit pouvoir reconnaitre un «clerc », si ce n’est 
méme un prétre, 4 ces détails. A mon sens, le « fiddle» de la scéne ne 
saurait étre distingué du propriétaire du sceau. Il suffit de remarquer, 
par exemple, que, dans les cylindres de vizirs, ce petsonnage porte bien 
la longue canne caractéristique de cette fonction (GENOUILLAC, N° 937; 
LEGRAIN, UR, N° 438; DELAPORTE, T 218 {aprés vérification sur la tran- 
che de AO 2450]; etc... -). Mais on ne doit pas oublier, non plus, que tous 
ces « fidéles » sont, explicitement ou non, des «esclaves » du roi, c’est-a-dire, 
particuli¢rement sous Ur III, les « esclaves » d’un dieu. A ce titre, ils sont 
soumis 4 la rasure, qui, tout au moins comme clause de style (gullubw), 
se perpétuera jusqu’a trés basse époque, pour le personnel des temples. 
Ce que nous appelons ici le « fidéle » était donc vraisemblablement, aux 
yeux de l’artiste mésopotamien, le «type» de Varad ili. 

(*) Critéres de Porapa, 35, et de VAN BUREN, 99. 
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peut-étre quelques cétes font-elles saillie 4 sa poitrine (1), De 1a main 
droite, il tend 4 «son serviteur » le petit gobelet de ces « hommages 
au roi déifié » (?), comme pour l’inviter 4 boire avec lui. Sur son avant- 
bras gauche, il porte ce que je crois étre un vétement A frange (8) 
plutét qu’une serviette (*) ou quelque manipule. Un sceptte, c’est-A- 
dire: une masse d’armes, peut se trouver dans sa main gauche, mais 
c'est fort douteux. Il s’avance, ou, tout au moins, marque un pas 
décidé en avant. Nous avons 1a Ibisin lui-méme au début de son régne. 
Son corps élancé témoigne de sa jeunesse, aussi nettement que la date 
de la tablette. Plus tard, selon l’usage, il portera la barbe, et c’est 
ainsi qu’il nous apparaitra sur un autre cylindre qu’il « donnera » 
alors 4 son maitre-des-comptes Urnigin.GAR (°). 

Le présent « hommage au roi déifié» se distingue donc de la 
plupart de ceux que nous connaissions sur trois points: le roi y est 
imberbe, debout, et nu, ou, tout au moins, déshabillé. 

Van Buren, 100, n. 6, et 101, n. 1, a déja relevé un Ibisin giabre 
sur divers cylindres. Sans doute faut-il joindre 4 sa courte liste la 
tablette MIO 927 (*) datée de: Ibisin, 1. Le grand vizir Irnanna, 
auquel le sceau dont elle porte l’empreinte a été « donné » par ce roi, 
avait possédé auparavant un autre cylindre dédié au roi précédent, 
Susin, d’aprés MIO 866, dont la date ne nous est pas connue (?), mais 
aussi d’aprés AO 2450 = AOT c 25 (8), qui remonte A Susin, g. Or, 
sur cette derniére empreinte, Vhommage — 4 trois: lamassu, fiddle, 
toi — figure bien le roi comme barbu. Nous avons 1A une sorte de 
paralléle aux deux sceaux d’Urnigin.GAR. Nous savons d’ailleurs 
que certains fonctionnaires en rapports étroits avec des souverains 
de la 3¢ dynastie d’Ur n’hésitaient pas A commander de nouveaux 
cachets dés que le tréne changeait d’occupant (*). D’autres, il est 


(‘) Méme détail anatomique, beaucoup plus net, dans le grand per- 
sonnage de la Stéle des Vautours (Face), par exemple. 

(?) I s’agit ici du schéma réduit 4 deux personnages, VAN BUREN, 98. 

(*) Le chale & frange est le vétement le plus habituel du roi dans 
cette scéne. 

(*) Cf., beaucoup plus tard, le prétre de la Stéle 1 de Nerab, ou le 
serviteur de celle de Zindjirli, Pritchard J. B.: The Ancient Near East in 
Pictures ..., Princeton, 1954, No 280 et 281. 

(®) Cf. supra, p. pails ’ 

(*) GeNouILLac, 48 et pl. II. 

(7) GENOUILLAC, 34. 

(*) DELAaPoRTE, T 218 = Thureau-Dangin F.: Recueil de Tablettes 
Chaldéennes, Paris, 1903, Ne 429. ; 

(*) Cf. par exemple: OPPENHEIM, 126 (P 4); 76 (G 28); 121 (O 30). 
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vrai, se contentaient d’effacer le nom du roi défunt et de le remplacer 
par celui de son successeur, sans se soucier du désaccord possible de 
la figuration (1). Pour bien des raisons (*), il vaut mieux, dans tous 
les cas, éviter de parler de « portraits » (?). Disons plutét que le gra- 
veur use de deux «types »: le « jeune roi», imberbe, d’une part, et le 
«roi adulte », barbu, de l’autre. Ibisin, qui, dans l’empreinte Schaeffer 
ou la tablette MIO 866, a les joues assez pleines, comme le Gudea de 
la collection Stoclet, la petite téte du Louvre, ou la téte d’Urningirsu 
d’une collection américaine (4), parait émacié sur la bulle de Phila- 
delphie (*) ou le cylindre de Paris (°). 

Le roi debout n’avait pas encore été signalé dans la scéne de 1’« hom- 
mage » (7). On le retrouve aussi maintenant sur un cylindre donné par 
Ibisin au vizir Ursaga, dont il ne nous reste malheureusement qu'une 
empreinte incompléte et fruste (8). Mais, d’autre part, un personnage 
de méme « tournure » se perpétue dans la glyptique courante d’Isin-~ 
Larsa et de la le dynastie babylonienne, ot il préside le plus souvent 
a des scénes si analogues qu’on ne peut avoir le moindre doute sur 
son origine (°). 

On remarquera qu’a cette époque le roi debout se présente dans 
trois tenues différentes: long-vétu (#*), court-vétu ("), ou nu ainsi que 
sur notre empreinte (#). A cela prés qu’ici sa nudité est confirmée par 


(1) Cp. DELAPORTE, T 219 4 T 221. 

(?} A supposer que les artistes de ce temps se fussent attachés a 
la ressemblance — dont je persiste 4 douter —, le graveur n’efit guére 
pu les suivre, dans le cadre étroit dont il disposait. Hn ce qui nous con- 
cerne, l’empreinte sur argile, dont nous deyons souvent nous contenter, 
est un « tirage » fort irrégulier, et, 4 son imperfection naturelle s’ajoute 
celle des croquis qu’on nous en propose parfois. Cf. par exemple ceux de 
Contenau cités par VAN BuREN, 100, n. 10 et 11. 

(*) Méme avec les précautions de VAN BUREN, 99 et 105. 

(*) Cf. par exemple, Parrot A.: Tello, Paris, (1948), respectivement: 
Pl. XV b, XIX d, XXIII c. 

() Legrain, Museum Journal, 11,169ss. = LEGRAIN, CB, N° 284, etc... 

(*) DELAPORTE, A 255. 

(7) PoRADA, 35, et VAN BUREN, 99, voient dans la position assise 
du roi une régle absolue de cette composition. 

(8) LEGRAIN, UE, N° 438, ot le roi est pluté6t court-vétu que nu. 

(°) Cf. les exemples cités aux notes suivantes. 

(1°) CLERCQ, No 272; PORADA, N°543; FRANKFORT, N°775 et 781; etc... 

(4) CLERCQ, N° 269; DELAPORTE, A 242 et 243; Moortcat, N° 448 
et 456; Poraba, N° 539 E; 540; 541; etc.... 

(#) CLreRcQ, N° 273; MoorTcat, N° 450 et 455; Porapa, N° 542; 
peut-é&tre: FRANKFORT, N° 740 et 900; etc... 
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L’enveloppe 
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le vétement plié qu’il porte. Que signifie-t-elle exactement? Je pense 
: que la nudité «archaique» du (roi-)prétre passait alors de mode. 
C’est donc a un autre genre de cérémonie que la scéne nous fait assis- 
ter. Non pas au « lever du roi», dont l’existence méme n’est pas encore 
prouvée directement (1), mais 4 son bain. Sur ce détail de la vie royale 
nous ayons, en effet, un certain nombre de témoignages (?). J’irai 
méme jusqu’a supposer qu’en commandant au graveur une figuration. 
de ce genre, le jeune Ibisin voulait marquer en quelle intimité était 
admis auprés de lui son maitre-des-comptes, « promu », pour la cir- 
constance, au réle de maitre-baigneur. 


“= 


Me eee es Fig. 1 


Le texte de la tablette (1) Cf. le pisSasu des rois de Mari, Bottéro J.: Avchives Royales de 
ive} Mari (en transcription), Paris, 1957, 182; 355. 

é (7) Laessoe, dans une étude récente [Laessoe, J.: Studies on the 

EF Te Assyrian Ritual and Series bit rimki, (Copenhague), 1955], a rapidement 

a a évoqué les documents « anciens » qui font allusion au bain (cf. en parti- 
culier, pp. 10/19, 96/8, 101). Les bains de bétail ou de statues divines. 
{compléter par Schneider N.: Die Gétternamen von Ur III, Rome, 19339,. 
113) ne nous intéressent pas directement ici. Le bain du roi (ou du prince) 
apparait certainement dans: Gudea, Cylindre A, XVIII,3: u,.im. 
zal.a mu.a.tu, «A la tombée de (ce) jour, (Gudea) se baigna »; 
(King H. W.:) Cuneiform Texts ...in the British Museum, XXXII, Lon- 
dres, 1912, pl. 12, IV,2ss.: 1 gu, mu.3 a-—tu,.a.lugal $a.é. 
den. ki é8.é5 u,.sar «1 boeuf de 3 ans: bain du roi dans le Temple 
d@’Enki, féte de la nouvelle lune»; Genouillac, Babyloniaca, 8, pl. 11 
(HG 11), 78s: 1 gu, mu.2 a.tu,.a.lugal u,.26.kam «1 
boeuf de 2 ans: bain du roi (,livraison) du 26»; SaLonEN, N° 173, 1 ss.: 
1 udu.S& a.tu,.a.lugal 1 udu.SE 4nin.din.lugx.ga 
ni.ba a.tu,.a. lugal «1 monton gras: bain du roi. 1 mouton gras: 
(bain de) Nindinluga (cf. LAESsgE, 16, n. 20). Cadeau(x) du bain du roi ». 
Et sans doute trouverait-on d’autres passages analogues 4 ces derniers 
dans la vaste littérature économique d’Ur III. Il y est question aussi de 
« maitres-baigneurs du roi», par exemple dans MIO 6207 (= Genouillac 
H. de: Inventaive des Tableties de Tello..., III, 2, Paris, 1912, pl. 40), 
3s.: (Telles rations pour:) li.a.tu,;.a.lugal.me a.ab.ba.ta 
gin.ne.ne « maitres-baigneurs du roi, venus de la mer ». Mais le texte 
de beaucoup le plus important de cette époque est le court rituel LEGRAIN,, 
UET, N° 57, dont les ll. 7ss. portent: u,.4.kam ... a.ra.2(?) 
lugal[.e] é(?).dnanna tu.tu.dam & sa.gi,.ba.ka lu- 
gal.e kiri,.dnin.ki.nun.na.ka a.i.tu,;.tu, «Le 4..., 
pour la seconde fois (?), le roi fera son-entrée dans le Temple de Nanna, 
et, au cours de la nuit, le roi se baignera dans le jardin de Ninkununna ». 
Sur la cérémonie a. tu,;.a, en général, cf. aussi: Goetze, A.: JCS, 9, 19 et 21. 


Fig. 2. — L’empreinte 
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A NEW PRAYER TO THE «GODS OF THE NIGHT” 


A. Leo OPPENHEIM — Chicago 


The present publication of the British Museum tablet K. 2315 + 
K. 3125 + 83-1-18, 469 (see plates XXI-X XII) (1) is primarily meant to 
serve as a starting point for the investigation of a literary motif that 
Tecurs several times in Akkadian prayers. It consists of a short and 
unusually poetic description of a city sleeping under the starry sky. 
Secondarily only, the publication is to bring to the attention of the 
few Assyriologists interested in the religious literature of Mesopota- 
mia, a prayer that is atypical in many respects. 

Here is first the text of the slightly damaged tablet which is 
written in Neo-Babylonian script by not too careful a scribe. He 
made a number of minor mistakes and the treading of certain signs 
is either quite difficult or not yet feasible @: 


EN E.NU.RU [...] 

in lines two to nine only the first signs are preserved (°) 
10 MUL Ga-ga MULL ... MUL 4NIN.GIS].ZI.D[A] 

MUL SUL.PA.E [MUL lon! Be 

[MUL ... MUL] Ni-bi-r[u] 

MUL ] MUL AS8.GAN 


(*) The individual fragments of this tablet were copied and joined 
by the late Dr. Geers. I have to thank the authorities of the British 
Museum, Department of Western Asiatic Antiquities for permission to 
‘publish them. 

(?) Some signs remain obscure such as: in lines 11, 27, 34, 75, 80 
and 100 ff. Certain scribal errors, etc., have been pointed out in lines 14, 
25, 43, 45, 47 and 53. I wish to thank Dr. B. Landsberger for his assist- 
ance in reading difficult Passages of the text. 

(*) K. 3507 (published by Langdon in OECT 6 pl. 12 and 29, and 
p. 74) would have been of great help for the reconstruction of these lines, 
had it not been damaged in exactly the same place. The imp. iybanimma 
“enter! ’”’ (see K. 3507:12 and 15) must have appeared somewhere in 
the gap of our tablet. Cf. the corresponding ivbi in 1. 21 of our text. 
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[MUL ... MUL.SIJB.ZI.AN.NA MUL EN.<TE).NA.BAR. 
GUZ 
0 Oe ] MUL PA.BIL,.SAG 
(MWD, tee ] MUL GIS.GIGIR 


MUL UR.GU.LA M[UL ...] MUL Zap-pu 

MUL MAS.TAB,BA M[UL ... MJUL KA,.A 

MUL 4UTU M[UL ... MJUL 4AMAR.UD 

MUL Na-bi-um MUL [... MJUL E-ri-tu (2) 

ty—bt Star Sar—-r[a—ti] GAL-té 

Sa ha-sits—ku-nu i-[kas—Sa—du ni-iz]-mat-su (*) 

dz-kur—ku-nu-Si AN SE.G[A (#) KI SJE.GA 

MUL.MUL AN SE.GA [MUL.MUL KI] SE.GA 

DINGIR.AN(text RA).NA SE.GA 4{INANNA AN.NA] 
SE.GA 

ZI.AN.NA SE.GA Z[I.KI.A] SE.GA 

ma——du KI.SUB.BA.M[ES ...] x x x x 

ma~—da UN(text AS+ZA).MES [a-p]a-a-ti 

hab-lim hab-bil-tu d-ku-& [d]-ku-ti 

$4 GIN.MES-ku EGIR-ku-nu [U]D-mi-sam 

MU gi-mil dum-qi an-ni-i e—pe-$a ti-da-a 

as—si—ku-nu-Si_ as—hur—ku-nu-si 

e-Se-ku—nu-si_ 4-kab—bit-ku—nu-si 

u—Sar—rith-ku-nu-Si ina UKKIN gim-[ri] x x x 


el-la Sap-ta—a—a me-sa—a qa-ta—a-a 

$u-har-ru-ur EDIN KUR S§u-gam-—mu-um 

Sur—bu—us bu-lim ni-$i §u-nu-la f ‘ 
su—un—nu-gd GIS.IG.MES tur-ra KA.GAL.MES 

na—du-t har—gul-lu, $a i-lt ra-bu-—ti 

MUL 4IM.GISGAL 4IM.SI.SA 4IM.KUR 4IM.MAR (8) 
Su—pu-tu,; MUL,.MES a-hu-tu, $d i-ni la i-mu-ru-§u—nu-th 
mu-pal—su la mu—pal-su (°) la ip—pal—su—su—nu-th 


(?) Thus instead of Avitu, cf. GdssmANN SL, 4/2 No. 40. 
(?) Restored after K. 3507:18. 
(*) The odd writting SE.GA for SIG,.GA also occurs in the Boghaz- 


keui version KUB 4 47:34 ff. 


(*) This line is rendered on the Boghazkeui version in phonetic 


Sumerian, see G. MEIER ZA 45 (1939) 198. 


(5) Idiom formally comparable with sagu la suqu, dibbu la dibbu, 


hkittu la kittu, ete. 
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Su-ut 1A—nu al-si-ku-nu-—<81) Su-ut 950 na—as—hu(for —hi)-ra—ni 

Su-ut 4E—a gi-mir—-ku—nu pu-uh-ra-ni 

ul-lul_tu(text —ki) GUB-az 4NISABA fi-ta-at pi~t (1) DIN- 
GIR.MES GAL.MES 

aq-qi-ku-nu-Si ni-ga—a el-lu 

as-rug-ku-nu-si_si(!)~rig SIM.HI.A KU.MES 

az—qup—ku-nu-si DUG A.DA.GUR, na—as—pu, (?) 

aq-qi-ku-nu-si KAS el-la bal-la 

da-dS—pu ku-ru-un-ni 

a-ku-la el-lu si-ta-a da-ds—pu 

a-gis—ku-nu-si_ kam-kam-ma-at KU.BABBAR u KU.GI &4 yy, 

GiN.TA.AM 

<ina> UD-mi an—ni-i i-ziz-za—nim—ma si-bu-tam lu-uk—Su-u d 

aq-qi-ku-nu-Si_ u4—kab-bit-ku-nu-si 

t-21z-za-nim—ma [di-ni di-na ES].BAR-a~a KU[D-sa] 


ina HUL MAS.GE,.MES i-da—a-tu, u GISKIM. MES d-in-gi 
UDU.NITA 
li-pi-it qa-a-tu, ni-pi-is-ti MAS.GID.GID £4 ina E.MU 
it-ta~nab-s[d-a] 
ana HUL, MUS HUL-tim HUL EME.SID.ZI.DA 
HUL EME.SID S4 2 KUN.MES-{4 <HUL izbis (*) 
HUL ku-za-zi YUL iz-bi UR.KU HUL iz-bi SAH 
HUL tz-bi GUD.ME HUL iz-bi US,(U,). UDU.HI.A <HUL 
é{z-bi AB.GUD, HI. A> 
HUL iz-bi UZ YUL iz-bi ANSE HUL iz-bé LU-ii HUL 
SUB.IZI (4) 
HUL SUB MUL.ME HUL KISI,.MES HUL KISI,.SA,. 
MES HUL ka-mu-ni 
HUL ka-tar-ru () HUL AN.KI.NU.TE (*) HUL DAR. 
MUSEN $4 ina BNA im-qu-tu 


(") Cf. fabtu pétat pi ili CT 17 38:38. 
(7) The text parallels here the Samag prayer published by J. Laessoe 


in Ivaqg 18 (1956) 62:22f. The beer called naspu appears also in Géss- 
MANN Eva I 58. 


(°) HUL, izbi is out of place here and represents another mistake 


of the scribe. The enumeration of izbu begins only in the next line. 


(*) Cf. for HUL, migitti isati ABI, 74:17. 
(°) For kaminu beside katarru cf. ABI, 367:8 and rt. ie 
(*) Cf. Dream-book 286 n. 134. 
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HUL MUSEN HUL $4 ina & NA i-ru~bu 
HUL MUSEN BAR-i $4 ina SAG.DU NA GUB-2[u] 
HUL MUSEN BAR-i $4 ina Ki.TUS NA GUB-zu 


HUL TU.MUSEN $4 ina SAG.DU NA GUB-~zu // 
GAB-7[u] 

HUL Sik-ki-e $4 ina & NA IGI-ru 

HUL SA.A ; $4 ina F NA IGI-ru 

HUL SA.A.RI $4 ina & NA ib-ta—nak—-hu-ui 

HUL KA,.A $4 ina & NA IGI-ru 

HUL PES $4 ina & NA IGI-ru 

HUL AS $4 ina & NA BAD-u 

HUL x Sé ina BF NA KA. KA-u 


HUL GIDIM.IM.RI.A sé ina K NA [ib-ta]-nak-ku-u 
HUL KAI, x BJ]AD HUL $4 ina & NA ip-ta—nar-ra—du 
ut—ta-na—pa|—hu 
HUL SAG.HUL.HA.ZA sé ina E NA [IG]I-ru 
HUL, MUSEN a-hi-i $4 ina B NA KA.KA-u (2) 
GIS.UR E.MU lua gis-rin GIS.1G E.[MU ...] (2) 
lu 1Z.ZI.MES GIS.1G E.MU ka-nik-tu, lu-u ir-mu-um-m{a...] 
lu—u is-gu—ma || KA MU-«dé lu-u dS—-me mi-i-tu, lu—-u- im-ta- 
[ah-ra—an—ni | 
MAS.GE, par—-da-a-ti lu—u at-tul lu-u it-ti-lu—t-[ni] 
GISKIM. MES lem-na-a-ti lu—u a-tam—mar lu-u i-tam~ma-ru- 
u—m 
MAS.GE,.MES par—da-a-ti lu-u i-tam-ma-ru-ni ina MAS. 
GE,.MU ana AMA.MU ba-ni-ti-ia 
ana AMA e-mi-ti~<ia) ana a-ha-ti-ia lu—u at-hi 
us—ha [l]um—na dup-—pi-ra ina SU BUL+BUL A BUL+BUL 
ina gt-bi-ti-ku-nu sir-ti $4 NU [KUR] 
u an—ni-ku-nu ki-nu $4 NU BAIL, 
ana-ku BUL+BUL A BUL+BUL Iu—ub-lut lu—us-lim-[ma] 
da-li-li i-lu-ti-ku-nu GAL-ti lud-[lul] 


AG.AG.BI ina [ Reese ] 


[ ] 
[ . ] x ZiD.A.TIR DUB 


NINDA.I.DE.A LAL I.NUN.NA GAR-an 


‘() This line is out of place. 


(?) Parallel: KAR 387 left col. 5 ff. which suggests [is—su—%é] at the 


end of line 18. For gisvinnu see CAD 5 107 mng. 2. 
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95 2 kam-kam-ma-at KU.BABBAR KU.GI $4 %4GiN.AM KI. 
LA.BI GAR-an 
KAS GUB-an NIG.NA SIM.LI SIM.HI.A ta-sér—raq 
UZU.ZAG UZU.ME.HE UZU su—me-e sil-qa tu-tah—ha 
KAS tu-naq-qa ana DINGIR.<MES) sa tah-su—su 
7 TA.AM NINDA.PAD.MES GAR-an NINDA.I.DE.A 
I.NUN.NA GAR NiG.NA SIM.LI [GAR] 
100 KAS BAL-gé SID HAR.GIM LU Si-bu x x x x [.. J 
LU x % SID-ma ma-la SA-&% sa—ab-tu, KA.KA-[ub EN] 
3-$4 SID-nu e-nu~ma SID-nu KAS BAL-q x [...] 
ne-pt-S% an—na-a ina UD SE.GA ina IGI 4y [...] 
ga—bu-% Sa KI-%% KI DINGIR u 415 téq—b[u—u4] 
105 UD-ma an-na-a te-pu-u HA SUM.SAR [...] 
NU KU A PU TU,-ma xf[...] 
pa-Si-ir 


AL. [TIL] 
mim-ma A.MES GISKIM.MES [HUL.MES ana améli la tehé} 


Leaving the section containing the ritual aside (lines 91-107), 
one sees that the scribe has clearly articulated the text of the conju- 
ration into three sections: the first (lines 1-34) contains an invocation 
of the ‘‘ Gods of the Night ’’, i.e., the stars and planets, which are 
enumerated at length, the second (lines 35-55) the conjuration proper, 
while the third and longest (lines 56-90) concerns itself with the elabo- 
rate listing of the portents and signs whose evil consequences the 
present prayer purports to dispel, as the title of the entire text, writ- 
ten at the lower edge of the tablet, indicates: “To keep any evil 
portent from affecting a person ”’. 

Long, itemized enumerations such as are contained in the last 
section, of signs portending evil, are quite frequent in the so-called 
namburbi% texts. The largest, to my knowledge, is CT 41 23 £., with 
nearly sixty lines, all beginning with ina HUL (see Ebeling, RA 
48 [1954] 10 ff.); others are KAR 257, 387, and 388 (see Ebeling, 
RA 49 [1955] 76 ff.), also CT 41 24 79-7-8,53 and the unpublished 
fragment 80-7-19,98 contained in the Geers Collection. 


Translation : 


The beginning of the text is quite broken; the enumeration of the 
stars seems to have begun at line 10 or even before. They. are obviously 
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invited to draw near and to be present (see note 3). The gaps and the 
content (sequence of star names). make a translation not advisable. We 
begin with line 19, where the enumeration shifts to stars named after 


important gods. 


Samas-star, [...]-star, Marduk-star, 

Nabii-star, [...]-star, Evitu-star, 

and enter, you (too) IStar (i. e., Venus), great queen —' 
he who mentions (all of) you (stars) is sure to obtain what he desires. 
I conjure (all of) you, pure heaven, pure [earth], 

pure upper stars, pure lower stars, 

pure gods, pure goddesses — 

by the pure heaven, by the pure nether world! 

Many are the =... [...] 

many are the mortal men, 

the persecuted, the weak, both men and women, 

who run after you every day 

because you are able to bestow grace (and therefore) 
I have called you and besought you, 

and extolled you from among all [the other deities]. 


My lips are clean, my hands washed — 

the countryside is quiet, the land does not utter a sound, 

the cattle have been placed in the folds, the people are asleep, 

the doors (of the houses) are locked, the city gates closed — 

even the locks (at the gates) of the great gods are in place. 

I have called you, stars in the north, the south, the east and the west — 

the famous stars (as well as) the lesser stars that the eye cannot see (well), 

the casual observer cannot observe, - 

those of (the paths of) Anu, Enlil and Ea — — 

surround me, all of ‘you, gather around me! 

You (too) stand by, pure Nisaba, whose taste the gods love — 

I have prepared for you a pure sacrifice, 

scattered for you pure incense, 

set up for you an adagur-container with naspu—beer 

and made libations with pure mixed beer (and) 

with sweet kurunnu—beer! 

Eat, all of you, the pure (sacrifice), drink the sweet (beer)! 

I have (also) made you a present of (two) gold and silver ringlets, 
each weighing one third of a. shekel! 

Stand by today that I may obtain what I want! 
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I have made a sacrifice for you and honored you, 
so stand by and give me your decision, pronounce your verdict! 


Remove and drive away (all) the evil from the body of NN, 
son of NN — may I, NN, son of NN, be well and happy (again) wpon 
your supreme command which never changes, upon the reliable 
““yes’’ of your omens, which is never altered — 

in case of evil portended by confused dreams, by omens, by the 
(magic wrought against me by means of a) strangled sheep, by (evil 


predictions resulting from) the observations of the exta and (other) | 


divination practices that have occurred in my house, (also in the case) 
of evil portended by an ominous snake, by a lizard, a two-tailed 
surari—lizard, <a misformed young animals», a kuzazu insect/bird, 
a misformed newborn dog, pig, bull, sheep, <calfs, goat, donkey 
(or) human being, 

(by) a conflagration, falling stars, (ordinary) ants and red ants, 
mildew and fungus, spider webs(?), 

by a wild chicken that has fallen into the house, an ominous 
bird that has entered the house, a strange bird that has alighted on 
somebody’s head or seat, by a dove that has alighted on or flown 
off from somebody’s head, by a mongoose or a cat seen in the house, 
by a wild cat crying in the house, by a fox or a mouse seen in the 
house, by a spider that spun a web in the house, by a ghost (?) that 
moans in the house, by the ghost of a member of the family that cries 
in the house, by an evil spirit that flits about restlessly and whines 
in the house, by a saghulhbaza-—demon that has been seen in 
the house, <<by a strange bird that calls in the house) — 

or have a beam of my house, the gisrinnv of the door of my house, 
or the walls or a sealed door of my house groaned or squeaked, or have 
I heard my name called (mysteriously) (or) have I met a dead person ? 

or have I had confused dreams, or have others (around me) had 
(them), or have I been seeing evil sigus or have others (around me) 
seen (them) or have they experienced confused dreams, or have I 
dreamt of having sexual intercourse with my own mother, with my 
mother-in-law or with my sister? — 

(if you dispel all this) then I shall sing the praise of your great, 
divine powers! . 


The pertinent ritual: [two lines destroyed] you scatter A.TIR- 
flour, you set up mirsu—cake. (with) honey and ghee, you place two 
tinglets of silver and gold respectively, each weighing one-third of 
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one shekel, you place the beer, you scatter juniper (and) incense 
upon the censer, you serve the shoulder, the fat of the loins, the roasted 
i meat and pour out the beer (as a libation) for the gods whom you 
have mentioned. You set out seven bread cakes, place (as many) 
mirsu-cakes (with) honey (and) ghee, put juniper upon the censer, 
libate the beer and say as follows: ... 

the [...] person recites and tells everything that is in his heart, 
‘you recite the conjuration three times, and when you have recited 
it you libate beer (again) and [...]. . 

Perform this ritual on a propitious day in front of the image of 
the god [...] (because) what is spoken to him you have communi- 
cated to (all) the gods and goddesses (mentioned in the text). 

On the day you perform this ritual you must eat neither fish 
nor garlic [...], wash yourself in well water, and then [the exorcistic 
titual will work and the patient] will be released. 


\ End. 
(Title:) To keep any evil portent from affecting a person. 


The dividing line after line 34 bisects the prayer at an important 
point. It separates the part in which the stars are addressed’by their 
individual names (lines 1-34) from that which uses more general 
terms in the invocation (cf. below p. 293 f. for details). At the same 
time this dividing line puts an unmistakable stress on the group of 
verses (lines 35-39) that follow immediately.. 

These latter verses describe a city asleep at night. Ina formalized 

and stately way, they succeed quite effectively in conveying a specific 
mood and at the same time strive to picture a minute section of the’ 
reality connected with the situation in which the prayer is said. In 
this twofold artistic aspiration lies the literary importance of the verses. 
Since we are concerned with a literary analysis of this poetic 
creation, the translation of these five lines should be repeated here 
for the convenience of the reader: 


My lips are clean, my hands washed — 

the countryside is quiet, the land does not utter a sound; 

the cattle have been placed in the folds, the people are asleep, 
the doors (of the houses) are locked, the city gates closed — 
even the locks (at the gates) of the great gods are in place. 


British Museum tablet K. 2315+ K. 3125 + 83-1-18.469. - Reverse | 
19 
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It need hardly be stressed that we are here confronted with an 
astonishing deviation from the well-established pattern of an Akka- 
dian prayer. This deviation is in both the content and the style of 
the verses. When one reads through the text of our prayer, one is 
jarred by the sudden shift from an intense, direct and purposeful 
address to the gods of the night to an elaborate description that fo- 
cuses on an unessential feature of a situation that must have been quite 
usual. The text turns without apparent reason from the monoto- 
nously rigid and narrow phraseology that is characteristic for prayers 
to what can only be called a subjective lyricism. 

It is rather obvious that a prayer containing an invocation of 
the stars is to be recited at night; it is not surprising that it is to be 
said from the roof of the sanctuary, where other nocturnal rites were 
performed as many texts tell us; but it is quite unusual that the offi- 
ciating priest mentions in his prayer what he happens to see at the 
very moment he is reciting it. Such an intrusion of the background, 
of the realities of the setting, into the text of a prayer is unparalleled. 
Suddenly the prayer takes cognizance that two planes of reality 
exist side by side: one on which the priest acts, pronouncing the sacred 
formulae, performing the prescribed activities, and one on which the 
city exists, sleeping under the starry sky, with men and animals 
safely guarded by bars and locks, doors, walls and gates. These 
men and animals are in no way connected with the purpose of the 
religious act, the functions of the priest, or the effectiveness of his 
prayer and still they are allowed to encroach upon the progress of 
the conjuration recited. Even the “locks of the gods”’ are men- 
tioned. This is somewhat vague, but it places the entire ‘incident’? — 
if one might thus denote the contact of the two planes of reality — 
in a transcendental, in a cosmic context. And there is one more ex- 
traordinary feature; the emotional evolvement of the reciting priest 
which speaks out of these verses. This adds another dimension to 
the poem by superseding, if it be only for a moment, the customary 
professional orientation of the priest. From a mouthpiece for magic 
words and an actor in a ritual he turns poet, relates himself in a fleet- 
ing instant of comprehension to the realities arourid him, and, being 
a poet, he is able to cast this unique experience in words. 

We shall understand the implications of these few verses much 
better when we compare and analyze the several versions of the same 
description as they happen to be preserved on a number of cuneiform 
texts. It is perhaps the most interesting feature of this literary 
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theme that its appeal has been effective enough to maintain it for a 
very long time in the Akkadian literary tradition in spite of its alien 
substance and mood. 

There is first a group of five verses in a prayer that is very similar 
in many respects to the text here published. It comes likewise from 
the library of Assurbanipal and is preserved on tablet K. 3507 (see 
p. 282 note 3), of the British Museum. It offers us in a nearly identical 
context the following version of our theme with a number of variants 
that a careful analysis can make quite revealing: 


the countryside is quiet, the doors (of the houses) are barred, the 
gates (of the city) closed, 

the bars are lowered, [the land] does not utter a sound — 

only the gates of the wide heaven are open, 

and the great gods of the night that keep watch are [present]. 

Come in (now), you great stars, gods of the night! 


The most important contribution offered by the version in K. 3507 
is the light it sheds on the apparently rather inane line 39 of our 
text that runs: 


the locks of the great gods are in place. 


Instead, of referring to the locked gates of heaven, in a continuation of 
the description of the locked doors and gates on earth, as ourtext does, 
the K. 3507 version introduces a new and interesting topos. It con- 
trasts ingeniously the closed doors on earth with the open doors of hea- 
ven. The description of the sleeping city acquires meaning when it is op- 
posed to that of the activities going on in the sky at the same time. The 
key word is ‘‘ door.” or “ gates ’’ — those of the houses and the city 
are closed and securely locked at night, while the gates of heaven 
open at just this time to let the stars, the gods of the night, enter 
the scene. People and cattle are lost in sleep, but there are gods 
on duty, not the gods that rule the world in the daytime but those 
who appear when the gates of heaven open, the stars. When beasts, 
men and the dei superi are asleep, the stars rule the world. ‘Their 
grace and assistance have to be sought for all cultic activities that 
are to be performed at night. 

What this topos contributes to the poem is, in a very sophisti- 
cated way, the link between the lyricism of the description of the sleep- 
ing city and.the purpose of the prayer in which the poem is embedded: 
the invocation of the gods of the night. The symbolism of the open 
and closed gates performs the creative miracle which gives meaning 
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to the accidents of the reality described, meaning to the emotions 
to which the poet grants admission to his cognizance and ultimately 
to their expression in the poem. It endows the entire “ incident ” 
with that poetic validity which gives it its literary appeal. The 
creative spark of one individual has thus produced a ‘Poem in the 
modern sense of the term. 

Let us proceed in quest of the poet. A tablet found in Boghaz- 
keui and published in KUB 4 37 (lines 39 ff.) () offers us the next 
piece of evidence, four or five lines with the same description. As 
do all literary texts in Akkadian that come from the Hittite capital, 
these verses preserve an Old Babylonian original and thus take us 
about a millennium farther back from the two Nineveh texts which 
we have been discussing. 

The wording of the Boghazkeui tablet is somewhat garbled, as 
is often the case with Akkadian texts of that provenience. In the 
following translation four dots indicate a completely corrupt passage; 
the translation has furthermore been divided into the verses in which 
the Old Babylonian original is most likely to have presented the 
text. This division into verses has been abandoned on tablet 
KUB 4 37. 


the countryside is quiet, the mountain regions do not utter a sound, 

the doors (of the houses) are closed, the bars are lowered at the 
gates (of the city) — 

the gods of the night ... 

the gates of the great gods are open — come in (now) god of 
the night! 


The way in which this version formulates the topos of the gates 
of heaven shows that it clearly belongs to the same tradition as the 
Nineveh library text K. 3507 as against the library text that is being 
published in these pages. ‘There are other features that corroborate 
this statement. In both instances, i.e., in the Boghazkeui version 
and in text K. 3507, the invocation that addresses the great stars 
and constellations by their names follows the invitation to enter the 
scene (“come in, gods of the night!’’). 

Inour text, K. 2315-1, i.e., the tablet published on p. 1 ff. thesitua- 
tion is definitely different: the enumeration of the stars by their 
names (lines 1 ff.) is completely divorced from the description of 
the sleeping city (35 ff.) that contains the key words of the topos: 


(1) Cf. G. Meier ZA 45 (1939) 196 ff. 
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the locks of the great gods. In both sections, that with the names of 
the stars (see p. 282 note 3) and that with the references to the locks, 
the imperative ‘‘ come in! ”’ occurs but it never appears in any direct 
relation to the gates of heaven through which the stars are supposed 
to enter. Since the compiler of our present text (K. 2315+-) for un- 
known reasons separated the star list from the gate-of-heaven topos, 
he had to add a counterpart to the star list of lines 1 ff. in order to 
have a parallel to the first invitation. This he does in the lines 40 
to 44, in which he refers to the stars in a very general, but unprece- 
dented, way as the stars of the four directions (#), famous and un- 
known stars, stars of the three traditional sections of the sky, the paths. 
of Anu, Enlil and Ea (?), adding even —- rather quaintly, to be sure — 
a reference to the stars that are so small that they cannot be seen. 

These lines must have been made up by the compiler, for most of 
them are without prototype in earlier texts, and this must have been 
done because the structure of the entire prayer had been changed 
by him. For the same reason, line 39 of the description of the 
sleeping city had to be changed. This line contains the key word 
of the topos of the closing and opening gates and, since that topos 
did not fit the literary structure of our prayer, it was drained of its 
meaning by the compiler. In his new and symmetrical arrangement 
that separates the invocation of the stars from the description of the 
sleeping city, the symbolic implication of the topos had to be aban- 
doned, and this the compiler achieved by astutely changing the 
wording of the one line, making it state that even the doors of 
heaven are closed just as are the doors of the houses and the gates 
of the city. 

This subtle shifting of the meaning of the verse was not done 
without a prototype, as we shall see presently (see below p. 295), but 
the manipulation of the contents of a traditional text of which this 
shift represents only one step, is worthy of keeping our attention for 
a moment, since we have embarked on a foray into the domain of 
literary criticism. 


(?) Parallel: K. 3507 : 16. 

(??) Miss Erica Reiner dtew my attention to a small fragment in the 
Geers Collection K. 7260. It contains the center part of the five first 
lines of a text that seems to present a parallel to our tablet. Read, 
[... MUL].MES su—ut 4[Anu ...], [... MULJ.MES su-ut [Enlil ...), 
[... MUL].MES su—ut d[Ea ...], [...] al-si-k[u—nu-3i], [...] na-as— 
hi-r[a-an-ni ...}, break. 
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We have here the rather unique opportunity to observe the free- 
dom a compiler of Akkadian religious texts could enjoy within such 
a tradition-dominated literary genre. ‘This opportunity is given to 
us mainly because the ¢opos we are discussing here (the description 
of the city at night) happens to be rather long, as well as atypically 
well defined. And both these characteristics are exceptional. It is 
extremely difficult, and probably not feasible at all, to track down 
shorter fopoi, individual epitheta, with their complex and mostly 
ununderstandable implications, or stereotyped phrases of unknown 
religious or literary connotation, in the mottled maze of what consti- 
tutes the typical Akkadian prayer, hymn or conjuration. Dull 
scribes have strung up these fopoi, epitheta, etc., without much inner 
logic or structural connection in longwinded conglomerations of 
pious phraseology fit only to be rattled off by obtuse priests and to be 
copied painstakingly by scribes bent solely on maintaining the chain 
of tradition. 

In the case of our prayer, however, we are dealing with an excep- 
tional case. Here we see the compiler at work. He adapts an inven- 
tory of such topoi, hymnical excerpts and typified complaints for a 
definite purpose within the framework of rather Specific content and. 
style requirements. In the process of setting up a long conjuration 
against the evil consequences of ominous happenings, he has lifted 
our topos — the description of the sleeping city — out of the context 
in which it had appeared in a text of similar nature (such as, e. g., 
K. 3507), thus separating the star list from the description of the city. 
This eliminated the symbolism which we just discussed for which 
reason he was obliged to change line 39 of our text, as has been point- 
ed out above. In short, he handled the traditional material with as 
much liberty as one could expect from a compiler with personal 
literary ambitions. 

Another reason for proposing the theory that the compiler was 
a creative personality can be found in line 35 of our text, which like- 
wise does not seem to appear elsewhere: 


my lips are clean, my hands washed 


It is, of course, easy to explain this phrase away, by saying that 
it refers simply to cultic cleanliness and to connect it with a number 
of apparently similar passages in the prayer literature. In the latter, 
however, such phrases belong to a different type of formulae, namely 
to those that refer to the cultic status and magic efficiency of the 
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acting priest, to his power to deal with the evil forces, to the essen- 
tial cleanliness that entitles him to have contact with the divine, etc. 
None of that is of any relevance in the context in which the phrase 
“my lips are clean, my hands washed” appears in the description of 
the sleeping city. Appearing as the very first line of the text of the 
description, it must contain essential information concerning the priest 
himself. It can only imply that his cultic cleanliness is conceived as 
the very factor that separates him from all mankind, just as his 
vantage point on the roof of the temple separates him from the plane 
on which man and beasts live, act—and lie asleep at this moment. 

It matters little, if anything, that we cannot establish whether 
the compiler wrote this verse himself or took it from a traditional 
text. What matters is that the compiler of our text (or of its ori- 
ginal whenever it was composed) understood perfectly the subjective 
and emotional undertone of the conventional description and felt 
entitled to elaborate on it, either in a phrase coined by himself or 
selected from a traditional inventory but put to a novel use. This 
he did because he thought it admissible, being stylistically and genuine- 
ly in keeping with the emotions a priest could be assumed to expe- 
rience under the specific circumstances. 

The atypical wording of this verse is meant to reflect the elation 
that cultic cleanliness imparted to the priest, and the reference to 
clean lips, in parallelism with clean hands, must mean that the ges 
had cleansed himself not only in body but in his soul as a preparation 
for the cultic act. 

At this point we should turn to the text that can be considered 
the Old Babylonian prototype of our topic and thus to the core of 
the argument. The text of the prayer in question is preserved in 
two copies where it is expressly designated as tkrib muSitim “ noctur- 
nal prayer ”’ (1). It is given here in its entirety in a new translation 
that follows, in the main, the text of the somewhat earlier of the two 
copies. The strophic articulation is, of course, modern: 

The nobles are deep in sleep, 
the bars (of the doors) are lowered, the bolts(?) are in place — 


(also) the (ordinary) people do not utter a sound, 
the(ir always) open doors are locked. 


() For publication, see G. Dossin RA 32 (1935) 179 ff.; W. StEICO 
Tavestija Ak. Ist. Mat. Kult. 1924, 144. For an important presentation 
of these texts, see Vv. SODEN ZA 43 (1936) 305 ff., also FaLKENSTEIN— 
Vv. SODEN, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete 274 f. 
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5 The gods and goddesses of the country — 

Sama3, Sin, Adad and I&tar — 
have gone home to heaven to sleep, 
they will not give decisions or verdicts (tonight). 
Night has put on her veil — 

10 the palace is quiet, the countryside does not utter a sound — 
(Only) the (lonely) traveler calls to the god (for protection) 
(and even) the one for whom the (divine) decision (is sought) 

temains asleep — 

Samai, the just judge, the father of the underprivileged, 
has (likewise) gone to his bedchamber. 

15 May the great gods of the night: 
shining Fire-star, 
heroic Irra, 
Bow-star, Yoke-star, 
Sitaddaru, Mushussu-star, 

20 Wagon, Goat-star 
Goatfish-star, Serpent-star — 
stand by and 
put a propitious sign 
on (the exta of) the lamb I am blessing (now) 

25 for the extispicy I will perform (tomorrow)! 


Before attempting a literary analysis of this text, we have to 
state that it belongs to a type of religious literature that is quite dif- 
ferent from that in which the description of the sleeping city appears. 
in our text K. 2315+, in its sister text from the library of Assurba- 
nipal, K. 3507, and also in the text from Boghazkeui that goes back 
to some Old Babylonian original. In these last three texts, the gods. 
of the night are invoked in connection with rituals ofthe namburbi- 
type, that is, expiatory conjurations, while both copies of the Old. 
Babylonian forerunner are concerned with extispicy, to be exact, 
with nocturnal ritual preparations connected with extispicy. This 
shows that in the Old Babylonian period the help of the gods of the 
night was sought by the diviner performing extispicies, as well.as by: 
the priest specializing in cultic practices that were meant to achieve 
release from magic and other untoward entanglements. After the 
Old Babylonian period, there seemed to Have occurred a basic 
change in the divinatory ritual concerned, with extispicy, due to 
which the nocturnal request for intervention by the stars was. 
abandoned ('). 


(*) Curiously enough, we know more about Old Babylonian extispicy- 
than about that of the later period, although the texts from the latter 
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The Old Babylonian prayer to the gods of the night presents. 
itself first of all as a literary opus of impressive unity. Verse follows. 
verse with remarkable consistency; no repetitions or empty parallels. 
flaw the onward push of the poem. The impression of unity is not 
accidentally achieved but is based upon an interconnected web of. 
crossteferring verses that link the individual parts of the poem to- 
its main section (cf. below p. 298). We learn from this unity that the 
isolated verses we have been studying so far represent only tattered. 
fragments that have survived after having been torn out of a com- 
plexly textured literary work. They seem to owe their preservation. 
primarily to their specific literary appeal. 

Let us trace the main differences between the description of the 
sleeping city as preserved in the later texts and that of the Old Baby-- 
lonian prototype. It is obvious that the description in the latter is. 
more ample in scope, richer in content and more sophisticated in its 
articulation. On the other hand, the topos of the contrast between. 
the closed gates on earth and the open gates of heaven is absent, and, 
what is perhaps more important, the description of the sleeping city 
is separated from the invocation of the stars, as it is the case in our: 
text K 2315-4. 

All this demonstrates that it would be much too crude or naive 
to posit a single line of development linking the old and new frag- 
ments in any direct way. One has to assume that there was a cluster 
of related traditions (1) of which we happen to have a number of 


are far more numerous. They come from the library of Assurbanipal 
and from private collections in Assur and the cities of Southern Babylonia. 
and nearly exclusively consist of omen texts, with the exception of the 
body of formalized queries for a divine answer through extispicy that 
was stored in the royal archive at Nineveh. Gone are the reports, the: 
inscribed models of actually observed exta, the prayers connected with. 
the ritual, etc,, of the Old and Middle Babylonian periods. 

(*) To illustrate this point attention should be drawn to a group- 
of three verses that occur in the series Maqlfi VIII 8-10 and run as follows:. 


the ferry is asleep, the harbor is asléep, 
all the sailors are asleep — 
the locks are in place on doors and bars 


Clearly, our description of the sleeping city has, at one time, been extend-. 
ed to include the aru, the city’s harbor that lies beyond the walls in a 
Mesopotamian city. None of the known texts that reflect the tradition 
we are studying contains anything resembling these verses that have, so- 
to speak, strayed into a short conjuration of the series Maqli. - 
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isolated fragments. What kept this strand alive, what endowed 
this agglomeration of poetic topoi with a longevity that one does not 
expect outside of the rigidity of a canonized tradition such as has 
placed its stamp on all literary products from Mesopotamia? Such 
questions cannot be answered adequately as yet, but one may assume 
that the progressive fossilization of the cuneiform literary. tradition 
did not affect the entire range of artistic aspiration in the same degree. 
It seems that it left certain restricted areas open in which a modicum 
of freedom of expression was granted to the poet. Since the laws 
of probability litigate against the preservation of any small text 
groups, we are bound to exaggerate the importance of the numerous 
texts that have been frozen by the tradition, copied and recopied 
time and again for the training of the scribes. We thus obtain much 
too easily a quite distorted impression of Mesopotamian literature. 

If we analyze the Old Babylonian poem structurally, we find 
that there are two clearly divided sections: the one, of which the de- 
scription of the sleeping city is the most salient feature (lines 1-14), 
and the other, which contains only one sentence (lines 15-25): the 
request to the stars for a propitious sign in the lamb that the priest 
is to inspect the next morning. 

The first section (lines 1-14) is quite complex. It falls first into 
two parallel groups of verses, lines 1-8 and 9-14, They are parallel 
inasmuch as each of these two groups begins with a description and 
ends with an allusion to the purpose of the entire ritual, i. e., the 
divine decision which is to be revealed in the exta of the lamb. 

But we must not stop here. The first group (lines 1-8) falls 
‘into two quatrains, the second (lines 9-14) into three distichs. While 
the first of the two quatrains describes the sleeping inhabitants, the 
second speaks of the gods who have gone back to heaven to sleep 
there. It should also be noted that mankind is divided in the first 
‘quatrain into two classes, into nobles (rub) and ordinary people, 
as we often find in Old Babylonian omen texts. The second quatrain 
terminates with the remark that no oracular decision can be expected 
from the “ gods of the country ” at this time of day, since they have 
left their temples to retire to heaven. They do not act at night. 

The second group of verses (lines 9-14) takes up the same topic 
‘but presents interesting variations, partly elaborating on the imagery 
-and partly adding details. As already stated, it is divided into three 
distichs. The first distich takes up the description of the sleeping 
city and speaks of the night as “ veiled”, using a type of personifi- 
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cation that is quite rare in Akkadian literature. This image, however, 4 


is echoed in a number of later texts that refer to the night with the 
highly poetic epitheton “ veiled bride ”’, illustrating again the tenacity 
with which an unusual topos can maintain itself in Akkadian literature. 
The description of the sleeping city consists in this instance of a single 
line; it mentions the palace contrasting it with the open country, a 
trait that is not repeated elsewhere, 

Just as lines 9-10 correspond to lines 1-4, so do lines 13-14 (the 
third distich) correspond to lines 5-8. They tell us that even the 
god Sama, the oracle god, has gone to his bedchamber, which must 
be taken to mean that no oracles can be expected from him any more. 
Thus, both groups of verses in the first section of the prayer end on 
the same note, i. e., on the note that the gods of the day have retired 
and that one has to turn for assistance to the gods of the night. 

Most curious, however, is the middle distich (lines 11-12). It 
singles out two persons for mention: a lonely wanderer outside of the 
city and the man for whom the extispicy is to be performed by the 
priest. It is difficult to explain why the lonely wanderer is mentioned, 
if one does not assume that the priest happened to see him from his 
vantage point on the roof of the temple. In other words, another 
accidental feature of the background has been incorporated into the 
text of the prayer (cf. above p. 290f.). Again, it is fitted aptly into 
the poem to create a counterpart to the only person awake inside the 
city, the priest who recites the prayer. While the latter stands on the 
roof of the sanctuary secure in his role as spokesman for his sleeping 
fellow citizens, facing and addressing the gods of the night, his eyes 
fall upon the poor traveler who hurries through the dark night and, 
in his terror, prays to some god whom the text does not even care 
to mention by name. 

From the lonely wanderer, the priest’s thoughts turn to the 
person for whom the extispicy is to be performed. Clearly, the asso- 
ciation that links these two persons must have been the feeling of 
loneliness of the priest. From the only person he sees moving around 
he turns to the person who, so he seems to think, should have been 
awake waiting for the decision of the oracle god Sama’ and praying 
to the gods of the night for their assistance. But the thoughts of 
the priest move further; even Sama§ himself, the judge who is to give 
his decision at dawn, has gone to sleep. One feels, reading on, how 
the idea appeals to the poet that everybody is asleep, the entire city, 
even its animals, the man who is awaiting the verdict and Samaé, 
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the judge. Only for him, the priest, there is no sleep; his duty is to. 


stay awake and to prepare himself and the sacrificial lamb for the 


dawn’s ceremony. Clearly, the Old Babylonian prototype is as subject- 


centered as any of the later fragments. It stresses the importance 
of the priest, his feelings and their expression, and pushes the pur- 
pose of his activity into the background. 

Eventually, the prayer turns to the gods of the night (lines 15-25). 
It requests a favorable outcome of the extispicy that is to be per- 
formed the next morning on the lamb that the priest is to bless during 
that night. The stars are invoked by name, often with epitheta, and. 
asked to stand by in order to place the propitious sign into the exia 
of the lamb now. ‘The request is styled in a very matter of fact way; 
its single sentence is in clear contrast with the complex structure of 
the first part of the poem. The artistic effort of the author has-been 
definitely concentrated on the first section. The poetic description 
of night, the mood of the vigil, the loneliness of the priest passing the 
night on the toof of the temple for some cultic purpose, all that has 
been blended to create a unique literary product. It must have been 
an individual author whose poetic genius enabled him to express his 
emotional reaction to the situation in a way which appealed to others 
in a similar situation. He — or the tradition he has created — was 
able to communicate this nocturnal experience in a form to which-the 
imagination of many generations could and did respond. In the 
transformation of a quite accidental agglomeration of facts from the 
purely descriptive level to a symbolically and emotionally meaningful 
level, our poem leaves all other products of the literary aspirations 
of Mesopotamia far behind. 

Still, it would be quite wrong to see, in this impressive chef- 
d euvre that happens to confront us with startling perfection in the 
Old Babylonian period, something like-the ‘‘ first’ lyric poem. One 
always has to bée aware of the important fact that the stream of lite- 
tary tradition as an expression of the creative effort of Mesopotamian. 
civilization is far richer and more diversified than we realize on the 
basis of the text. material that happens to be preserved in that specific 
technique of communication that we call writing. This holds true 
diachronically as well as synchronically, that is, not all artistic 
creation throughout the history of Mesopotamian literature has been 
written down nor has the entire sweep of the artistic production at 
a given moment ever.been fully reflected in the texts that are part and 
parcel of the literary tradition of this civilization. The selective 
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restrictions imposed on the sum total of Mesopotamian literary pro- 
duction have never been investigated but it can be assumed that 
topical and stylistic considerations had a major role in determining 
the fate of a literary opus. 

From the point of view of literary history, there is as little point 
in stressing the “‘ first ” in Sumerian and Akkadian literature as there 
is in registering, e. g., what literary work appeared first in print or 
what operatic aria was first recorded. Such selections throw light 
on only accidental socially and artistically conditioned preferences 
but do not bear on the artistic value of a literary opus. What our 
‘prayer should teach us is not that there were poets in Mesopotamia 
as well as elsewhere, but that their creations could, under certain 
favorable circumstances, reach the level of the written literary tra- 
dition and thus be preserved for us. 


or 
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EIN NEUASSYRISCHES RELIEFBRUCHSTUCK 
AUS DEM VATIKAN 


Alfred Pout — Rom 


Im zweiten Weltkrieg wurde auch ein Teil der Kunstschiatze der 
Vatikanischen Museen, um einer etwaigen Feuersgefahr zu entgehen, 
in den unterirdischen Kellern und Magazinen in Sicherheit gebracht. 
Kaum war die Gefahr fiir diese Wertstiicke vortiber, so holte man sie 
aus ihrém Versteck zur erneuten Aufstellung in den Museumsraumen 
hervor. Diese Gelegenheit benutzte man zu einer systematischen 
Untersuchung der Magazine, die allerdings nur sehr langsam voranging, 
da die Neuordnung wegen der stets wachsenden Besucherzahl még- 
lichst bald beendet werden sollte. So kamen damals die 3 assyrischen 
Relief- und 2 Inschriftenfragmente zum Vorschein, die Orientalia 16 
(1947) S. 459-463 verdffentlicht sind. Sie sind wohl ebenfalls wie die 
bereits ausgestellten () von dem ats Mossul gebtirtigen ehemaligen 
Schiiler des Kollegs De Propaganda Fide namens Giovanni Bennhi 
im Jahre 1855 Papst Pius IX. mit einem Widmungsschreiben geschenkt 
worden. Wegen der uuruhigen Zeiten blieben sie zunadchst in den 
Kellern liegen, und erst im Jahre 1883 wurden einige davon bei einer 
Neuordnung der Bibliothek hervorgeholt und aufgestellt. Die zweite 
Gruppe wurde dann nach dem zweiten Weltkrieg in den Vatikanischen 
Museen der ersten hinzugefiigt. Vor etwa 4 Jahren kam dann als 
letztes das hier gebotene Bruchsttick (Taf. XXIII) zum Vorschein, das 
offenbar gleichen Ursprungs ist und dem Verf. von Herrn Dr. F. Magi 
zur Veréffentlichung iibergeben wurde. Das ausgezeichnete Photo 
stellte mir Fri. Dr. H. Speier vom Photo-Archiv zur Verfiigung. 
Leider haben zunachst andere dringende Arbeiten, dann eine langere 
Krank- heit die Bearbeitung so lange verzogert. 


(4) Vgl. dazu E. WEIDNER, Die Reliefs dev assyvischen Kénige (= AfO 
Beibeft 4). Berlin 1939. Selbstveriag. 
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Das Original ist 27.8 cm hoch und 10.0 cm breit, an allen vier 
Seiten abgesdgt, so dass durch den Schnitt der rechten Langsseite 
jeider auch die beiden Unterarme und der linke Mittelfuss samt: 
Zehen verloren sind. Im rechten Oberteil ist der Stein stark verwittert 
und, hat darum sehr gelitten. 

Das Relief stellt einen schreitenden assyrischen Offizier dar, mit 
vorgesetztem linken Fuss, auf dem Haupt den Spitzhelm mit Ohren- 
schutz. Unter dem Helm quillt das Haupthaar hervor, das in einem. 
dicken Schopf auf den Schultern aufliegt. Der lange Vollbart ist in 
viereckiger Form wiedergegeben. Der Krieger tragt ein kurzd4rmliges 
Gewand, das von einer breiten, in reichlichen Fransen ausgehenden 
Borte umschlossen wird und in einen zwischen den Beinen herabhin- 
genden Zipfel auslauft. Uber diesem liegt auf der Brust noch das. 
Wams. Die Fiisse sind mit langen Striimpfen bekleidet, die offenbar 
hart itber den Knieen von einer Art Strumpfhalter in Form eines. 
Querbandes gehalten werden. Ausserdem tragt der Offizier bis an die 
Waden reichende Halbstiefel. Auf dem Riicken hangt ein oben ab- 
gerundeter, stark gekriimmter, mit einer Randleiste eingefasster 
Schild, der von der Helmspitze bis an die Oberschenkel reicht. In der 
Mitte ist eine kreisrunde buckelartige Ausbuchtung hervorgetrieben- 

Die beiden Unterarme sind nach vorn erhoben. Wegen des. 
Langsschnittes lasst sich aber iiber seine Tatigkeit oder seine Waffen 
nichts ausmachen. 

Wohin gehért das Bruchstiick? Man ist natiirlich zunachst geneigt, 
es zu den bereits bekannten vatikanischen Reliefs, besonders zu den 
in Orientalia 16 (1947) S. 459-463 veréffentlichten aus dem Nordpalast 
Assurbanipals in Ninive stammenden zu stellen und an eines derselben 
anzuschliessen. Aber die Héhe der Figur (27.8 cm) will nicht zu den 
genannten, Bruchstiicken (nur etwa 25.0 cm hoch) passen. Héchstens. 
kénnte es sich bei dem neuen Stiick um ‘einen Teil eines unteren 
Registers handeln, die manchmal etwas hoher als die tibrigen sind. 
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NINETEEN 


Franz ROSENTHAL — New Haven 


The number nineteen has few properties that would make it 
a tival of three, five, seven, etc., as a number suited for numerical 
speculation. It is a prime number but a rather high one. Since we 
must assume that the roots of the popularity of significant numbers 
go back to mankind’s most primitive stages of intellectual develop- 
‘ment, the early imagination of man can have had little use for it. 
Nineteen could be considered the sum of significant numbers such as 
nine and ten, or seven and twelve. Ata more sophisticated stage of 
mathematical knowledge, attention might have focused upon the 
fact that the square of nineteen is 361, a figure just higher by one 
than an outstanding number of the sexagesimal system, and one very 
close to the number of days of the solar year (or corresponding to the 
days of the lunar year plus the significant number seven.) However, 
there is no indication to show that nineteen ever achieved popularity 

as the square root of 361. The Mandaeans, for instance, used 360, 
363, 365, and 366 for the number of days of the year, but not 361 (). 
Babi interest in the number 361 developed after the significance of 
nineteen had been firmly established. 

Thus, we do not find many references to nineteen as a prominent 
number, at least outside the Muslim world. In Akkadian literature, 
the nineteenth day of the month was considered a particularly sacred 
one on which nothing touched by fire could be eaten. This has been 
explained by modern scholars as due to the fact that the nineteenth 
is the forty-ninth day after the beginning of the preceding month, 
forty-nine being a significant number as the square of seven (?). As 


(1) Cf. M. LipzBarsKI, Das Johannesbuch der Mandder, Giessen 
1905-15, II, 24 n. 6. 

(*) Cf. B. LANDSBERGER, Der kultische Kalender der Babyloniey 
und Assyrer, in Leipziger Semitistische Studien 6, 1 (1915), 119, 122s., 
136. Cf. also R. LaBat, Hémérologies et ménologies d’ Assur, Paris 1939, 
45; H. and J. LEwy, in HUCA 17 (1942-43), 3, 26, 104; and V. F. Hop- 
PER, Medieval Number Symbolism, New York 1938, 13. 
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far as ancient Mesopotamia is concerned, it has also been conjectured 
that the nineteenth day of the month was one of the special days 
on which hunting was prohibited (1). In Muslim tradition, the same 
day is mentioned, in the company of the seventeenth and the twenty- 
first, as one of the days on which cupping was recommended (?). 
Unless the reference to the nineteenth in this connection is a secondary 
insertion, the tradition would seem to hark back to pre-Islamic super- 
stition and to be unrelated to the Islamic predilection for the number 
nineteen. 

Among the Greeks, we find the intercalary cycle of nineteen 
years, consisting of twelve ordinary and seven intercalary years (%). 
A late author, Isidore of Sevilla, writing on significant numbers, 
refers to it under ‘(19 ” in his Liber numerorum qui in Sanctis Scrip- 
turis occurrunt. This reference is the only entry for this particular 
number (4). ‘The same is the case in the work of Hrabanus Maurus (°). 
The Jews also have the intercalary cycle of nineteen years, but no 
special significance was attached in Jewish literature to the number 
nineteen in this connection or any other. 

The same nineteen-year cycle had come into use in Mesopotamia 
around the fifth century B. C. (*) Now, fifty-seven (which may be 
analyzed as 3X19), is the number of years indicated in the Pahlavi 
Bundahishn for the restoration of the dead ("). Twice this number, 


(4) Cf. J. Noucavror, in Mélanges R. Dussaud, Paris 1939, I, 73s. 

(*) Cf. A. J. WENSINCK and others, Concordance et indices de la tra- 
dition musulmane, Leiden 1933 ss, I, 272, referring to I8N MAjAH, Sunan, 
Cairo 1373/1954, 1153. Cf. also Ax-GuazzAri, Ihyd’, Cairo 1352/1933, 
IV, 244. ; ; 

It is, of course, to be expected that calendars dealing with practically 
all days of the month as special days, such as the Koptische Bauernpraktik 
published by W. C. TILL, in Miiteil. des Deutschen Instituts fir Agyptische 
Altertumskunde in Kairo 6 (1936), 141, have also entries for nineteen. 

(*) Cf. W. DITTENBERGER, PWRE, s.v. Enneakaidekaéteris, and 
W. KuBiItscHEK, in PWRE, s.v. Meton. 

(4) Cf. Micne, Patrol. Lat. 83, 196. 

(5) De computo, in MIGNE, Patrol. Lat. 107, 700, 702s. 

() Cf., most recently, O. NEUGEBAUER, The Exact Sciences in Antiq- 
uity, Princeton 1952, 7,97. I owe this reference to Prof. F. J. Stephens. 
In the second edition of his work (Providence 1957), 140, Neugebauer 
refers to the possibility of Greek origin of the cycle. 

(?) Cf. now the edition and translation of the work by B. T. AN- 
KLESARIA, Zand—Akésth, Iranian or Greater Bundahisn, Bombay 1956, 
286/87. This period is identical with the fifty-seven year period for the 
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that is, 114, was allegedly given by a Jewish source as the number 
of years the righteous will be resurrected in advance of others. And 
again, nineteen is the Quranic number of the guardians of Hell. 
All this would seem a strange conglomeration of disparate and even 
incorrect data, but it was put together in this manner by a group 
of successive scholars (?). 

It may be noted that another passage of the Bundahishn reads: 
“ The house-of-Life was at the nineteenth degree of Cancer” (7). And 
there is a curious passage in the Shahndmeh where 19, 3, and 57 hap- 
pen to occur in close connection. The legendary royal Persian 
throne, magnificently restored by Parwéz, showed representations of 
the seven planets and the twelve signs of the zodiac, possessed three 
platforms for the different classes of the population to stand or sit 
on, and was draped with gold brocade fifty-seven units long on which 
there were depicted the seven planets, the seven zones (kishvar), 
etc. (*). It seems impossible to decide whether or not there is any 
significance to the choice of numbers in this sequence. 

For medieval Europe, we may refer to the suggestion of V. F. Hop- 
per that “the encyclopedias of Bartholomew of England, Thomas 
of Cantimpré, and Grosseteste are each composed of 19 books, douwbt- 


final rehabilitation of the good principle and the spread of religion over 
the seven climes, cf. R. C. ZAEHNER, Zurvan, Oxford 1955, 353, 414. 
There is nothing here to indicate a connection with the number nineteen. 
In this literature, numerical speculation is greatly favored, and five and 
multiples of five and numbers containing a five seem popular. 

@) Cf. P. A. Ercurer, Teufel und Engel im Koran, Weipzig 1928, 
111; who added the reference to the Quran to the data contained in an 
atticle by A. BERTHOLET, in Festschrift F. C. Andreas, Leipzig 1916, 53; 
who added the reference to the Babylonian nineteen-year cycle to 
E. BOKLEN, Die Verwandischaft der jidisch-christlichen mit der parsischen 
Eschatologie, Gottingen 1902, 109; who combined a note on the Bunda- 
hishn he found in F. H. WINDISCHMANN, Zoroastrische Studien, Berlin 
1863, 242, n. 1, with the Jewish reference he derived from J. A. EISEN- 
MENGER, Enidecktes Judenthum, s.l, 1700, II, 902. Unfortunately, although 
Hisenmenger’s German translation has 114, his Hebrew text (cf. also 
Yalgit haddsh, Lemberg 1868, fol. 75a col. a) shows that 214 is meant. 

EICHLER adds a reference to the Japanese Judge of the Nether 
World who is said to have eighteen associates. 

@) Cf. ANKLESARIA, op. cit., 58/59. 

(2) Cf. Shaéhndmeh, ed. trans. J. Monty, VII, 310-13. I owe this 
teference to F. WoLrr’s splendid Glossary zu Firdosis Schahname (Berlin 
1935). 
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less symbolic of the twelve signs and the 7 planets, and therefore 
universal ”’ (1). 

This practically exhausts the comparative material presently 
available from outside the Muslim world. A good deal more may 
show up once a thorough search of all the literatures and folklores 
of the world has been undertaken (7). However, nineteen as a number 


of some significance can be expected to be rare and to occur only 


sporadically. The different situation in Islam was created by the 
fact that the number nineteen was mentioned in the Qur’an in a pas- 
sage which was considered puzzling already in Muhammad’s own time. 
In Qur’4n 74, 30/30, the vivid description of Hell (sagar) ends with 
the cryptic statement: “ Over it (there are) nineteen”. Whatever 
its true meaning, the verse secured considerable popularity for the 
number nineteen in Islam and raised it to the status of a significant 


number. 

Muslim scholars noted as a remarkable fact that the number 
of sentences making up the call to prayer was nineteen (*) and that 
the number of consonants in bi-smi lahi r-rahmani r-rahim was 
likewise nineteen (4). According to the Sahth of Muslim, the Prophet 
Muhammad undertook nineteen raids (5), and up to nineteen days 
was the period of travel for which he considered shortened prayers 
permissible (*). The mystic al—-Hall4j, having undergone torture and, 


() Op. cit., 88. ; 

(?) The numerous monographs on significant numbers which I con- 
sulted, as well as the large reference works on folklore, did not yield any 
relevant information. The Handworterbuch des deutschen Aberglaubens, 
in particular, promised articles on ‘“‘ Neunzehn”’ and “ Zahl”’, which 
apparently did not materialize. 

(8) Cf. A. J. WENsINCK, A Handbook of Early Muhammadan Tra- 
dition, Leiden 1927, 12a. 

(4) Corresponding to the number of the guardians of Hells, as stated 
in the Kitéb ahwél al-qiydmah, ed. trans. M. WoL¥Fr, Muhammedani- 
sche Eschaiologie, Leipzig 1872, 92, 166. According to a tradition on the 
authority of Ibn Mas‘id, recital.of the formula is effective against the 
guardians of Hell, each of its letters constituting a shield and protection 
against one of them, cf. MunaAMMAD B. ‘ALi As-SABBAN, ar—Risdlah 
al-kubré ‘ald l-basmalah, Cairo 1297, 10. Cf. also Babi speculation and 
T. CANAAN, Aberglaube und Volksmedizin im Lande der Bibel, Hamburg 
1914, 100s. 

(®) Ed. Calcutta 1265, II, 192. 

(*) Cf. AT-BuKHAR?, Sahih, ed. L. Krent, I, 276. Other figures 
were also considered in this connection, cf. AI-QASTALLAN’s commen- 
tary on AL-BuxKHARf. 
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mutilation, walked nineteen steps (1). According to Abii TAlib 
al—Makki’s Qi al-qulib, there are nineteen excellent days on which 
continuous prayers (awydd) are to be offered (). 

Turning to Muslim philosophy, we may mention a passage from 
the Tahafut of al-Ghazzali, which reads in the translation of S. van 
den Bergh: “It follows from this that the intellects after the First 
Principle are ten in number,and that there are nine spheres, and the 
sum of these noble principles after the First Principle is therefore 
nineteen ’’ (*), Adding up the two figures was not commonly done, 
and there is no real point to it. It looks as if al-Ghazzalt wanted to 
establish a connection with the religiously significant number nineteen, 
However, the same statement was already made before al-Ghazzali 
by al-Farabi(4). Thus, it may possibly go back to some Greek source. 

From extremist Shi‘ah circles comes a statement by Ibn Hazm 
that a sect which allegedly worshiped the divinity of ‘Abdallah (b. 
‘Amr) b. Harb al—Kindi was enjoined by him, among other things, 
to pray nineteen times each day and night (8). The Druze work, 
Kash} al-hag@’ig, ascribed to Hamzah, contains the information that 
the Soul, as well as the Logos, had, at its disposal twelve Proofs in 
the islands and seven Missionaries for the seven zones, Rather 
incongruously, the correctness of this administrative arrangement 
was considered confirmed by the existence of nineteen (guardians of 
Hell), as mentioned in the Qur’4n (*). According to the Nizari—Isma‘ili 


It is not always easy to decide whether or not the occurrence of the 
number nineteen is due to chance or has some significance. Cf., for in- 


stance, the reference to nineteen slaves set free by the caliph al-Mustadi? © 


upon his accession, to be found in AL-Kutusi, Fawdt al-Wafaydt, Cairo 
1951, I, 270. The use of nineteen lashes as the maximum punishment 
under certain conditions (cf. W. HEFFENING, in ET, s.v. ta‘zir) is easily 
explained. , 

(1) Cf. L. Massicnon, La passion d@’al—-Hosayn-Ibn—Mansour al— 
Hallaj, Paris 1922, 309; idem, Recueil de textes inédits, Paris 1929, 62. 

(*) Ed. Cairo 1310, I, 62. — 

(°) Tahdfut, ed. M. Bouycss, Beirut 1937, 115,-, (Bibliotheca Ava- 
bica Scholasticorum, Série ar. 3), and AVERROES, Tahdfut ait—Tahajfut, 
trans. S. VAN DEN BERGH, Oxford-London 1954, I, 110 (E. J. W. Gibb 
Mem. Series, N. S. 19). 

(‘) Der Musterstaat, ed. trans. F. DIETERICI, Leiden 1895-1900, 
text 22, trans. 34s, 

(°) Cf. Inn Haz, Fisal, Cairo 1317-21, IV, 187. 

(*) Cf. C. SEYBoLD, Die Drusenschrift: Kitab alnogat waldawéir, 
Kirchhain 1902, 87. The Risélah al-jdmi‘ah of the IkHwAN As—Sara’ 
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author, Shihab-ad—-din Abi Firas al-Maynaqi, “ minerals are the 
first genus, having nineteen species, the first being the mineral fuller’s 
earth and the last the mineral ruby. These nineteen minerals fall 
into four categories: Those which are meltable and combustible, that 
is, lead and tin; those which are neither meltable nor combustible, 
that is, red rubies; those which are meltable but not combustible, 
such as pure gold; and those which are combustible but not meltable, 
that is, sulphur. Since the minerals of the earth consist of nineteen 
kinds, the centers where they are concentrated are seven zones and 
twelve islands, each of which contains its special kind of minerals 
found only there by the decision of the Mighty, the Knowing One. 
It follows that the earth of religion is (divided) similarly with the 
seven ranks of religious dignitaries (hudid) in the (seven) zones, and 
the twelve Missionaries scattered in these zones...” (1), That al- 
Mukhtar, the early protagonist of the Shi‘ah in the ‘Iradg, went out 
to his last battle in the company of nineteen men (*) may be a histor- 
ical fact, but historical facts about al-Mukhtdr are scarce. The 
report is obviously of Shi‘ah origin and appears to go back to Aba 
Mikhnaf (d. 157/774). This would be a very early example of the 
use of nineteen as a significant number in Shi‘ah tradition, and the 
report is slanted so as to make the nineteen men appear in an unfa- 
vorable light. However, it is not impossible that the number was 
meant here to have symbolic significance. 


(Damascus 1368-71/ 1948-51), I, 626, speaks of the seven zones and the 
twelve islands of the earth, as well as other seven-and-twelve combin- 
ations, in connection with the subject of the relationship between ma- 
crocosm and microcosm. The Rasd@il Ikhwdn as—safa@ (Cairo 1347/1928), 
III, 10, deal similarly with seven-and-twelve combinations in the human 
body but have no reference to the ‘‘ island ’’ concept. : ; 

() Ci. Matai’ ash-shumts fi ma‘vifat an—nufts, ed. ‘ARiF TAMIR, 
Arba’ ras@il Isma‘iliyah, Beirut 1372/1953, 48 s. According to the editor, 
the author, ABd Firds Ar—-Maynagi, lived from 872/1467-68 to 937/ 
1530-31. The hudid were enumerated by the author, of. cit., 45. The 
Missionaries were, of course, part of them. 

It remains to be discovered where the idea of nineteen minerals made 
its first appearance in Ism4‘ilism. According to the Ras@il Ikhwdn 
as—safa@, II, 89, the number of minerals is unlimited, but some sages. 
estimated it at 900. The figure 360 appears in Ar-KArtvajf (d. 1474), 
an—Nuzhah fi vawdat ar—réh, Ms. ar. Brit. Mus. 433 (5719 Rich), 
fol. 8b. 

(?) Cf. At-Tapari, II, 736 ss, anno 67/686-87. 
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A passage in Ibn ‘Arabi’s Futihdt al-Makkiyah takes cognizance 
of the existence of the uses of nineteen in various fields of Muslim 
thought and gives additional prominence to the number, for, accord- 
ing to this extraordinarily influential thinker, the basic stations of 
cosmic experience number nineteen, No specific reason is given for 
this assumption, but it is considered confirmed by other occurrences 
of nineteen in the world:. ‘‘ In the Qur’an, the letters at the beginnings 
of (certain) sérahs correspond to the stations (of cosmic experience). 
These letters are fourteen, in five degrees... In connection with 
the Fire, the nineteen guardian angels correspond to them. In the 
realm of (astral) influence, the twelve signs of the zodiac and the 
seven stars correspond to them. In the Qur’An, the (nineteen) letters 
of the basmalah, which serve Paradise, correspond to them. Among 
men, the twelve leaders (nugaba’) and the seven saints (abdal) — the 
latter consisting of the four pegs (awtdd), the two imdéms, and the one 


pole (gutb) — correspond to them. Numerous things correspond to 
these stations, both in the divine presence and among created 
beings ”’ (4). 


The famous Babi reverence for the number nineteen has been 
explained as due to Shi‘ah influence. In particular, the significance 
and widespread use of the numbers seven and twelve in Isma‘ilism 
are supposed to have been responsible for it (?). Although this may 
be true, we do not have many prominent instances of express reference 
to nineteen as the sum of seven and twelve in Isma‘ili literature. 
A better acquaintance with this literature may, in the future, produce 
further examples in addition to those cited above, but Babism may 
have been inspired not so much by Isma‘ili literature directly as by Ibn 
“Arabi or one of his numerous followers. According to E. G. Browne, 
it was the sacredness of the number nine which entailed sacredness 
of numbers such as 19, 29, or 90 among the Babis (°). We may 
briefly mention here that BAbism divided the year into nineteen 


() Cf. Futthdt, Balaq 1293, I, 223 ss, 233. 

(*) Cf. ABD Er-RAHMAN Tac, Le Babism et I’I slam, Paris 1942, 199. 
C, Huart, La religion de Bab, Paris 1889, 56 s, referred to a passage in 
ASH-SHAHRASTANS mentioning the Seven and the Twelve as rulers of 
the world in Mazdakite theology, as a possible source of the Babi use of 
the number nineteen. Ina way, Huart anticipated the theory of Ahrens 
(below, p. 314 n. 1), who cited the same passage from Ash-Shahrastani. 

(°) Cf. Materials forthe Study of the Babi Religion, Cambridge 1918, 
130, 


| 
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months, every month having nineteen days. One of the works of 
the Bab is divided into nineteen chapters, each containing nineteen 
sections. The Bab chose eighteen associates, adding the “ unique 
one (wahid)”’, that is, himself, to make it nineteen. It so happens 
that the numerical values of the consonants of wéhid also add up to 
nineteen. The Arabic words meaning “every thing (kull shay’) ” 
have 361, the square of nineteen, as the numerical value of their 
consonants. According to Babism, the proper monetary system 
should have a basis of nineteen, and so on (?). It would seem that 
all this was the imaginative creation of the Bab, starting from the 
assumption of the significant character. of the number nineteen. 

Since the number had achieved prominence in Muslim religion, 
it entered popular stories and folklore. We hear that the number 
of men who went to a river in order to find out from reeds inscribed 
with their names who was to have charge of newborn Maryam, was 
nineteen, including Zakariya’ (*). It was only natural that magic 
power also came to be attributed to the number nineteen and has 
temained associated with it through the centuries (°). 

The common pastime of trying to discover connections of par- 
ticular numbers with the life of an individual, a hardy remnant of 
age-old superstitions, also led at times to the number nineteen. ‘ The 
Egyptian wazir, Tala’iv b. Ruzziq (d. 556/1161), ““‘became wazir on 
the nineteenth, was killed on the nineteenth, and was buried on the 
nineteenth; the end of their (the Ruzziq family’s) rule also came on 
the nineteenth” (*). Another, unusually farfetched example comes 
from modern times. H. St. J. Philby said about Ibn Saud, the late 


() Cf., for instance, KE. G. BROWNE, in Hastings’ Encyclopedia of 

Religion and Ethics, II, 306, s. v. Bab, Babis, and A. BAUSANI, in EI, 

oy Jl, sR, G16), : 
n, iG Ce, ATH-THA'TLABI, Qisas al—anbiyd’, in the chapter on the birth 
of Mary, and B. HELLER, in EI, s.v. Zakariya’. ' 

(*) Cf. T. CANAAN, of. cit., 100 s, 107, and idem, in Berytus 4 
(1937), 74. ; am 

(4) Cf. IBN KHALLIKAN, Wajfaydi, ed. F. WUSTENFELD, Gottingen 
1835-42, III, 144; trans. M. DE SLANE, Paris 1842-71, I, 660s. 

The New York Times of December 21, 1944, p. 6, reported: “ Joseph 
€. Grew, the new Under-Secretary of State, is convinced that ‘19’ is 
his mystic number. He entered the Foreign Service on July 19, Oe 
was appointed counselor of the American Embassy in Berlin [/eg. Vienna ‘] 
on Feb. 19, 1917; was appointed Ambassador to Turkey on May 19, 1927; 
was appointed Ambassador to Japan on Feb. 19, 1932, oo was con- 
firmed by the Senate as Under-Secretary on Dec. 19, 1944”. 
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famous ruler of Saudi Arabia: “‘ For those interested in the signifi- 
cance of numbers, it may be mentioned that the years of his birth and 
his Jubilee, 1297 and 1369 respectively, add wp in each case to 19: 
pointing forwards and backwards to the year of destiny, the nineteenth. 
year of the fourteenth century of the Islamic era, 1319 A. H., whose 
figures add up to 14” (4). 

Thus, there are quite a few examples of the occurrence of nine- 
teen as a significant number in Islam. It should, however, be noted 
that there are many places in Muslim literature, especially Muslim 
religious literature, where one might expect to find it mentioned, but 
no reference is made to it. 

We may now ask ourselves what significance there may be to 
the use of nineteen in Qur’4n 74, 30/30: “‘ Over it (there are) nineteen ”’. 
Could it mean that this number did have some special prominence 
in pre-Islamic superstition which prompted Muhammad’s use of it? 
Most Muslim commentators agree that the nineteen referred to are 
guardians (khazanah\ of Hell (?). They are angels, for angels are 
exempt from being sent to Hell themselves, and therefore can be 
expected to show no mercy to human beings and jinn condemned to 
the punishment of the Fire. The assumption that they are angels 
goes back to the Qur'an itself. The nineteen were explained as angels 
in the verses immediately following, which are generally recognized 
to have been added at a later date. But why are there nineteen of 
them? It is precisely this question that Muhammad sought to answer 
in the later verses. He had been questioned about the matter by the 
People of the Book. His reply, contained in 74, 31/31-34, suggested 
that this was a matter of belief; acceptance of it without expressing 
doubt separated believers from unbelievers (°). 

Many Muslim Qur’4n commentators, it seems, were not quite 
satisfied with this answer, and they started searching for some con- 
crete explanation. They came to the conclusion that the same num- 
ber was also indicated for the guardians of Hell in the Holy Scriptures 
of the Christians and the Jews, which, needless to say, is not correct (*). 


(1) Cf. PHILBY, Avabian Jubilee, London 1952, 1. 

@) Cf. At-Tanari, Tafsty, Cairo 1321, XIX, 86. 

(3) According to Inn AL-Jawzi, Muntazam, Hyderabad 1357 ss, 
V, 2,115 (anno 278), the verse was used by the Qarmatians to undermine 
the faith of the Muslims. 

(4) Cf., for instance, At-Tasari, Ta/stv, KIX, 87. For the tradi- 
tion concerning Abi Jahl, which is always cited by the commentators 
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In the course of the centuries, when the interpretation of the Qur’4n. 
came under the influence of a great many different fields of Muslim 
intellectual activity, various ingenious attempts were made to explain. 
the number. Al-BaydAwi’s commentary, as usual, contains a repre-- 
sentative collection of the explanations suggested (*). For instance, 
as there are twenty-four hours in the day, five of which are spent in. 
prayer, there remain nineteen for punishment. Or, there are twelve 
animal powers and seven natural powers; thus, there are altogether 
nineteen powers which make human beings think and act. Another 
explanation runs as follows: Hell has seven stories. Six of wuiee: are 
reserved for unbelievers to be punished for each of three sins: not 
believing, not acknowledging the duties of Islam, and not acting in 
accordance with them. There is one angel, or group of angels, in. 
charge of administering the appropriate punishment for each of the 
three sins; thus, eighteen angels, or groups of angels, are needed. 
The seventh story is reserved for Muslim sinners who sinned by not 
acting in accordance with the injunctions of the Muslim religious law.. 
One angel, or group of angels, is required to punish them. Thus, 
nineteen angels, or groups of angels, are needed altogether. 

Az-Zamakhshari added the thought that it was surprising that 
“the remarkable (‘ajib) number’’ was not a round twenty. God. 
could have easily made it twenty. Consequently, az—Zamakhsharti. 
declared himself satisfied with the explanation that the number nine- 
teen was another of those unexplained numbers, such as the number 
of the heavens, etc., which man cannot fathom but which have their 
special meaning (?). 

There also was a suggestion, repeated by the commentators (°),. 
to the effect that the reading “ nineteen” was not correct. Instead 
of nineteen, one should read “ nine chiefs (a‘shur, an alleged plural 
of ‘ashtv)”, or “ nine tens”, ts Ch, mney 

Tt seems futile to go any farther into the theories developed by 
Muslim Qur’4n commentators. They were obviously invented for the. 


in connection with this passage, cf. IBN BusHim, Sirah, ed. F. WUSTEN-- 
FELD, Gottingen 1858-60, I, 201, IT, 67. 

(?) Ed. H. L. FLEISCHER, Leipzig 1846-48, II, 369. 

(BO) Ci al-~Kashshéf, Cairo 1318-19, III, 232s. , i 

(8) For the first suggestion according to the reading of Anas” a 
Malik, cf, A. JEFFERY, Materials for the History of the Text of the Qur'an, 
Leiden 1937, 217. 
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‘purpose of making the Qur’Anic verse more meaningful. They also 
do not appear to be based upon traditions ancient enough to make 
them authoritative. 

We cannot entirely rule out the possibility that nineteen in the 
verse of the Qur’4n was a number picked by Muhammad on the spur 
of the moment and had no traditional basis whatever. I£ this was 
‘the case, all attempts to give it a specific explanation are, of course, 
doomed. from the outset. However, it would seem much more likely 
that the figure was not chosen at random. We may, therefore, at 
least try to find out why Muhammad used it. The limited compar- 
ative material for the occurrence of nineteen as a significant number 
which we have uncovered in the preceding pages is of no immediate 
help to us. It will be necessary to find some significant nineteen 
that could be connected historically with the passage of the Quran. 

K. Ahrens made the suggestion, apparently for the first time, 
that the nineteen of the Qur’4n may refer to beings derived from some 
sort of gnostic speculation about the seven planets and the twelve 
signs of the zodiac (4). In order to make this suggestion plausible, 
three things must be proved. It must be shown that the seven and 
the twelve were often mentioned together in Near Eastern gnosticism. 
‘Then, it must be shown that the gnostic sources themselves added 
‘them up or, at least, combined them in a way that would make it 
‘possible for them to be added up so as to yield nineteen. And finally, 
‘it must be shown that they were referred to in a capacity that could 
have somehow: convinced Muhammad that they were the guardians 


‘of Hell. The references given by Ahrens prove hardly more than . 


the first point, for which abundant material.is available {2)s 
An interesting Aramaic incantation text in Jewish script speaks 
-of “ the fetter with which the seven stars and the twelve signs of the 


(*) Cf. Muhammed als Religionsstifter, Leipzig 1935, 30s (AKM 
19, 4). Ahrens’ suggestion was tentatively accepted by M. GAUDEFROV- 
‘DEMOMBYNES, Mahomet, Paris 1957, 490. 

(7?) Cf. the additional Mandaean examples cited below and the Syr- 
iac historian Y6HANNAN BAR PENKAyf, according to P. DE MENASCE, 
-Autour d'un texte syriaque inédit sur la religion des Mages, in BSOAS 9 
(1937-39), 588, 599. Zoroastrian literature speaks about the seven planets 
and the twelve signs of the zodiac as governing the fate of the world 
but also considers the two groups as adversaries created to hold each 
-other in check, cf, H. S. NYBERG, in JA 214 (1929), 199, 203 ss, and 219 
(1931), 63; ZARHNER, op. cit., 154, 203, 369. Cf., further, Nashwan al-Him- 
-yari, al-Hér al—‘in, Cairo 1948, 142, 144. 
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zodiac were bound’. J. A. Montgomery, who published this text (4), 
cited Enoch 18, 13 ss, where reference is made to a place at the limit 
of heaven and earth serving as a prison for the seven stars and the 
powers of heaven. The latter, corresponding to Hebrew sa hash- 
shamayim, could have possibly been intended here to signify the 
signs of the zodiac. It is clear, however, that according to these texts, 
the stars are conceived not as guardians but as prisoners. Their 
crime presumably was the worship that human beings rendered unto 
them, as well as the importance that was attributed to-them by astral 
religions and, later on, gnosticism. 

The Mandaean writings, to this day the most extensive gnostic 
literature available, prove helpful in our quest. According to the 
teligious conception of the Mandaeans which they share with other 
gnostic systems, the true hell is this world, the world of darkness and 
evil. Death provides the human soul with the ultimate opportunity 
for escaping from this hell and all the evil it represents. However, 
before the soul is able to join the realm of light and goodness, it has 
to pass through a sort of purgatory where it is punished and cleansed 
from its sins, called by the Mandaeans “ guardhouse (mattartd) ”’ (2). 
Now, this evil world of ours is supervised by the Seven, the seven 
planets, conceived by the Mandaeans primarily as creatures of the 
evil female principle, Riha, the holy spirit. In addition to control- 
ling the world, the Seven quite naturally also control their own pur- 
gatory, or purgatories, in which the souls of sinners are tortured (8). 


(1) Cf. Avamaic Incantation Texts from Nippur, Philadelphia 1913, 
133, 135s. ; 

The references to Jewish literature in J. TRACHTENBERG, Jewish 
Magic and Superstition, New York 1939, 98, 251, have no direct bearing 
upon our problem. 

(2) M. LipzBaRskI, in ZS 2 (1923), 181-83, once attempted to com- 
bine this Mandaean concept with the Quranic a‘rdf. 

(*) Cf., for instance, M. LIDZBARSKI, Ginzé, Der Schatz oder Das 
Grosse Buch der Mandder, Gottingen-Leipzig 1925, 299, 385, 446 s (guard- 
house of the seven creatures produced by Ptahil), 492, 526, 578 ss (the 
Seven trying to detain the soul, cf. also 586); idem, Manddische Liturgien, 
in Abh. d. k. Ges. d. Wiss. zu Géttingen, philos.-hist. Kl. 17,1 (1920), 112. 
Ci. also E. S. DROWER’s translation and edition of the Diwdn Abatur, 
Citta del Vaticano 1950 (Studi e Testi 151), and M. N. SIOUFFI, Etudes 
sur la religion des Soubbas, Paris 1880, 61 s, where Ptahil is described as 
being in charge of the seven purgatories. A special study of the planets 
and the signs of the zodiac in the Mandaean religion was undertaken by 
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In Mandaean literature as elsewhere, the Seven: are frequently asso-. 


ciated with the Twelve, the signs of the zodiac. The Seven and 
the Twelve are all children of Raha (1). They are the administra- 
tors of the world (?). They share control over the evils of the 
world (*). They persecute the poor soul in the world, causing it to: 
complain bitterly (*). Mandaean baptism rites include the formula, 
“May the hands of the Seven and the Twelve not have dominion. 
over my feet ” (5), 

In one passage of Mandaean literature, we find the Seven and the 
Twelve totaled up but with the addition of the Five, which may rep-- 
resent an abbreviated form of the Seven, that is, the planets minus the 
stin and the moon; thus, reference is made to twenty-four demons (°). 
Even more remarkable is the fact that one of the passages describing 
the Seven and the Twelve as the administrators of the world is pre- 
served in another recension in which “ the Seven and the Twelve ”” 


G. FuRLANI, I pianeti e lo zodiaco nella veligione dei Mandei, Atti Acc. 
Naz. Lincei, Memorie, Cl. sc. stor., mor. é filol. VIII, II, 3 (1948), 119-187. 

(1) Cf. Ginzd, 90, 99s. 

(7) Cf. Ginzd, 24. Cf. also 197: ‘‘ .. .die sieben und die zwolf Helden, 
die in ihren Handen die pysny’ der Liige halten und iiber die Monate, 
Jahre, Sosse, Tage, Sekunden, Geburtsstunden und Zeiten dasitzen ’’. 
“Ljiige”’, a most prominent evil principle in gnosticism, is shigrd in Ara- 
maic, and this Mandaean passage could be used in support of the suggestion 
that Quranic sagay “‘ Hell” originated from shigyé. However, much 
more evidence is needed to make this daring etymology plausible, though 
it certainly deserves more serious consideration than the fantastic combi- 
nation with Latin sacrum once suggested by A. SPRENGER, Das Leben. 
und die Lehve des Mohammed, Berlin 1861-65, II, 113, n. 1. For the 
use of sagay, cf. also J. W. HIRSCHBERG, Jidische und christliche Lehren. 
im vor- und frithislamischen Avabten, Krakéw 1939, 162. 

(*) Cf. Ginzd, 124. According to THEODORE BAR K6nay, the gnostic 
sect of Battay believed that the seven and the twelve demons undertook 
the mischievous work of creating Adam, cf. H. PoGNon, I nscriptions 
Mandaites des coupes de Khouabiy, Paris 1898-99, 153, 223. According 
to the Syriac text, the numerals qualify shédé wdaywé, whereas. POGNON’s 
translation suggests that the seven and the twelve are beings in addition. 
to the demons. 

(*) Cf. Ginzd 404, 590; Manddische Liturgien, 160. 

(*) Cf. E. S. DrowEr, The Mandaeans of Ivaq and Ivan, Oxford. 
1937, 104. . 

(°) Cf. Ginzd, 143. A fragmentary gnostic text in Coptic quoted by 
J. DorEssE, Les livres secrets des gnostiques d’Egypte, Paris 1958, 129, 
makes reference to twelve, seven, five, and three worlds, totaled up to 
constitute twenty-seven worlds. 
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are replaced by the word malazé (1). This word, used in Arabic and 
other Semitic languages in the meaning of angels, always has the 
negative connotation of demons in Mandaic. All this, I believe, is 
satisfactory evidence for the occasional combination of the Seven and 
the Twelve to constitute one group of nineteen. 

We have already mentioned that the Seven had control over 
some purgatory, or purgatories. There remains the question whether 
they were joined by the Twelve, or any other group of twelve beings, 
in this function. According to Mandaean belief, the purgatories appear 
to have been very numerous and to have been controlled by a great 
variety of mythological figures (?). In the Diwan Abatiér, which is 
a guided tour through the purgatories, albeit hardly comparable to 
Dante’s Inferno, it so happens that the number of purgatories is 
nineteen. There are seven purgatories of the planets, and twelve 
others controlled by Ptahil, Sunday, and the ten sons of Ptahil (8): 
The purgatory of Sunday is located in a strange position, but this 
very fact makes it certain that this purgatory is not merely a dupli- 
cation of the purgatory of the sun. The Diwdén mentions another 
purgatory of Sunday, but this is an obvious duplication. It is also 
of no significance that two brief references are made to two anonymous 
purgatories and to two seemingly different purgatories of the planets 
Mars and Jupiter. The number of basic purgatories intended in the 
Diwan Abatiry clearly is nineteen. 

Did the Mandaeans ever identify Ptahil, his ten sons, and Sunday 
with the twelve signs of the zodiac? As far as our knowledge of the 
Mandaean religion goes, this identification was not made explicitly. 
However, there is a passage in the Book of the Zodiac (Asfar Malwashé) 
that comes quite close to making the identification we are looking 
for. In this passage, Ptahil receives the order to make the necessary 
arrangements for building the world. After showing some initial 
inefficiency at the job, he went back “to the earth and raged at the 
Seven stars and at the twelve signs of the Zodiac, his sons, that came 
into existence through his own defective nature ”’ (‘). 


(1) Cf. Ginzd, 24, 42. a . 

(*) Cf. already A. J. H. W. BRANDT, Die manddische Religion, Leip- 
zig 1889, 74s. : 

(3) Cf. Lady DRrower’s edition and translation (above, p. 315 
n. 3), 22 ss. P. 

(4) Cf. the edition and translation of the Asfar Malwashé by re Ss. 
DrowerR, London 1949, 122s (Ov. Transl. Fund 36). Cf. also Diwan 


318 F. ROSENTHAL, Nineteen 


It is possible that we have here the origin of the nineteen 


guardians of Hell. Muhammad may have derived the concept from. 
the Mandaeans or a very closely related gnostic sect. Objections can,. 
of course, be raised. In particular, it may be argued that the concept 
did not reach Muhammad directly from griostic sources but through 
intermediaries, possibly Jewish or Christian. However, the occur- 
rence of the number nineteen in the Qur’4n may turn out to be a more 
reliable sign of gnostic influence on Muhammad’s thinking than other 
Qur*4nic concepts for which scholars have claimed gnostic influence. 
In this case, we would have at least one instance of nineteen, a 
humble and inconspicuous latecomer in the realm of significant 
numbers, being indeed a number of some significance. 


Abatiy, 12 (Ptahil speaking to Abatiir): ‘“‘ These Seven and Twelve crea- 
tures are ours and these Seven and Twelve are of thy creation’”’. The 
second part of the sentence appears in only one manuscript. According 
to the Book of John (above, p. 304 n. 1), II, 209, Abatfr has command 
over the Seven and the Twelve. 

The version of the story of Ptahil, which was teported by THEODORE. 
BAR KO6nay in his chapter on the Mandaeans, includes no reference to 
the Seven and the Twelve. 


ALTAGYPTISCHE VORSTELLUNGEN 
VOM WELTENDE 


Siegfried Scnorr — Gottingen 


Eine Spruchfolge auf Sargen des Mittleren Reiches aus El Ber- 
sche (1) versetzt den Toten in die Rolle des Luftgottes Schu, der des 
Tragens der Himmelsgéttin iiberdriissig zum Schiff des Sonnengottes. 
aufsteigen will. Acht Himmelstrager, aus seinem Schweiss entstanden,. 
nehmen ihm die Last ab. An sie wendet sich der: Tote und offenbart 
ihnen seine Gétterrolle, indem er Dinge erzahlt, welche nur Schu 
wissen kann. Als der Schépfergott Atum Schu schuf, sprach er unter 
anderem: «Ich aber war allein mit Nun in Untatigkeit. Ich fand kei-. 
nen Platz, auf dem ich stehen, auf dem ich sitzen konrite. Noch war 
Heliopolis nicht gegriindet, dass ich dort sein konnte. Noch war das 
Nildelta nicht geschaffen, dass ich dort wohnen konnte ». Damals. 
sagte Atum zum Urwasser Nun: «Ich schwimme und bin sehr matt »- 
(CT If 33/34). Solche Verklarungen erkléren den Zustand der Welt 
mythisch. Der Ordnung geht ein chaotischer Zustand voraus. In 
ihm fiihrt Atum, das personifizierte « All » in Urwasser und Finsternis. 
eine einsame Existenz. Durch eine zufallige Regung kommt die Schép- 
fung in Gang. Der einsame Weltgott hustet. Der Tote erzahlt in seiner 
Rolle den Himmelstragern: « Mich hat Atum ausgehustet im Husten. 
seines Mundes zusammen mit meiner Schwester Tefnut. Sie kam 
nach mir. Ich ward umhiillt mit der Luft seiner Kehle » (CT II 3/4). 
«Ich bin Schu, den Atum schuf. Mein Kleid ist der Atem des Lebens, 
der um mich kam aus dem Mund des Atum » (ibd. 29). Bei einem zwei- 
ten Husten streckt Atum die Hand aus, damit sein Speichel nicht. 
niederfallt (CT II 31), das heisst, er hustet nach leichter Luft nun 
schwerere Feuchte. « Da sprach Atum: Das ist meine lebende Tochter 
Tefnut. Sie soll bel ihrem Bruder Schu sein ». Schu und Tefnut fiillen 


(1) Adriaan de Buck, The Egyptian Coffin Texts (1935 ff.), Bd. I, 1-47. 
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die Welt des schwimmenden Urgottes als « Bauch und Riicken », 
als «Innen und Aussen » (ibd. 32). 

Erst durch die Himmelsgéttin N&t und den Erdgott Geb, die 
‘Kindeskinder des Atum, wird in det dritten Generation die sich 
mythisch ordnende Welt nach oben und unten umgrenzt. Auch dar- 
iiber erzahlt der Tote den Himmelstragern und sagt iiber «seine 
Tochter Nat»: «Ich gab sie meinem Vater Atum als seine Grenze. 
Ich legte Geb unter meine Fiisse, diesen Gott » — er zeigt auf ihn — 
«damit er die beiden Lander» — Agypten — «schaffe fiir meinen 
Vater Atum ». «Ich stellte mich zwischen sie» (ibd. 2/3). Auf die 
Abgrenzung dieser geordneten Welt gegen ein nur verdrangtes Chaos 
ist neuerdings verschiedentlich hingewiesen worden (1). Sie kommt 
in einem Bild des Neuen Reiches von der Himmelskuh dadurch zum 
Ausdruck, dass der Sonnengott in seinem Schiff am Unterleib der 
Kuh fahrt (*). Nach der Beschreibung eines anderen Bildes aus dieser 
Zeit herrscht iiber dem Riicken der Himmelsgottin «dichte Finster- 
nis ». « Dort sind keine Lichtstrahlen » (*). Nach Gétterreden im Horus- 
tempel von Edfu reicht der Herrschaftsbere’ch im Siiden bis zur 
Grenze der Luft», im Norden «bis zur Finsternis », im Osten « bis 
zam Aufgang der Sonne» und im Westen «bis zu ihrem Unter- 
gang » (*). 

Solchen Vorstellungen einer mythischen Ordnung der Welt las- 
‘sen sich andere gegeniiberstellen, welche sich mit einer méglichen 
Unterbrechung des Weltlaufs oder dem Ende der Welt befassen. 
Zufallig — «einmal » — wie sie entstand, kann die geordnete Welt 
zugrundegehen. Als Atum Osiris in die Wiiste als sein kiinftiges Reich 
einfiihrt, klagt dieser, sie sei «ganz tief, ganz finster, ganz unendlich» (5). 
Nach einer Entgegnung der Schipfers fragt Osiris: « Was ist meine 


(1) Zuletzt H. BRUNNER, Zum Raumbegriff der Agypter (Studium 
Generale, 10. Jahrg., 1957, 612 ff.). 

(?) Bilder des Buches von der Himmelskuh auf dem 1. Schrein des 
K6nigs Tutanchamon (A, PranKorr, The Shrines of Tut-Ankh-Amon, 
Bollingen Series X1,, 2, 1955, S. 142, Fig. 46) und in einem Nebenraum 
im Goldsaal des Grabes Kénig Sethos I. (Photographie ibd. Taf. 56). 

(*) H. O. Lancr, O. NEUGEBAUER, Papyrus Carlsberg No. I (Det 
Kgl. Danske Videnskabernes Selskab, Hist.-fil. Skrifter, 1, 2 1940) S. 26 £. 

(!) B. Cuassmvat, Le Temple d’Edfou Bd. II (MMAF 11, 1897) 28. 

(°) Totenbuch Spr. 175, K. SHYHE, Amun und die acht Urgétter von 
Hermopolis (Abh. Pr. Ak. d. Wiss. 1929, Phil.-Hist. Kl. Nr. 4) S. 77; 
zum Spruch s. Festschrift Kees (MDAIK 14, 1956) S. 181 ff. 
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Lebenszeit? », worauf ihm Atum entgegnet: «Du wirst (langer) als 
Millionen von Millionen (leben in) einer langen Lebenszeit von Millio- 
nen (von Jahren). Es wird aber alles zugrundegehen, was ich geschaffen 
habe. Diese Erde wird zu Urwasser und Unendlichkeit (zuriick) 
kommen wie ihr einstiger (Zustand). Ich werde iibrigbleiben mit 
Osiris (1). Ich werde mich wieder in eine Schlange » — wé6rtlich «in 
eine andere Schlange » —, « verwandeln, welche die Menschen nicht 
kennen (lernen) und die Gétter nicht (mehr) sehen ». In diesem Toten- 
buchspruch geht eine Rede Atums an Thoth, den Gétterschreiber, 
voraus, in der er sich gegen eine erste Gefahrdung der Weltordnung 
wendet: « Thoth, was soll mit den Kindern der Nit geschehen », 
die Streit begannen und es zu Emp6rung, Mord und Verhaftung kom- 
men liessen? «Ihre Jahre sollen verkiirzt werden, ihre Monate sollen 
zu Ende kommen». Als Kinder der Niit gelten Osiris, sein jtingerer 
Bruder Seth, der ihm nachstellt, Isis und Nephthys, die Schwestern, 
und Horus, der nachgeborene Sohn der Isis, der seinen von Seth er- 
schlagenen Vater racht. In ihr Unheil ist Osiris schuldlos verstrickt. 
Er erlag dem Anschlag seines Bruders Seth und wird fiir den verlo- 
renen Thron durch die Herrschaft iiber die Unterwelt entschadigt. 
Dies motiviert das nach eingeschobenen SAtzen und einem Vermerk 
angeschlossene Gesprach mit dem Schépfer und die Sorge um die 
Lebenszeit. Atum verweist auf kiinftige Millionen von Jahren, kann 
aber die befohlene Verktirzung nicht ungeschehen machen und pro- 
phezeit das Weltende. 

Papyrus Salt des British Museum (Pap. 10.051) aus der Spatzeit 
beginnt auf der ersten beschddigten Seite mit einem Texte, den 
A. H. Gardiner als Atiologisch (*) bezeichnet, da er die Entstehung 
von Kultbedarf wie Myrrhen und Weihrauch, der Biene und «ihrer 
Arbeit an den Blumen aller Baume », Wachs und Honig als Tranen, 
Schweiss und Blut der mythischen Gétter erklart. Die Reste der 
ersten Zeile begriinden Schmerz und Sorge der Gétter mit einer Na- 
turkatastrophe. «... in Nacht. Es wurde nicht Tag... Gotter und 
G6éttinnen [legten] ihre Hande auf ihre Képfe. Die Erde ... (ph) ... 
[die Sonne] ging nicht auf. Der Mond blieb aus ... Der Himmel fiel 
im Finstern ... Umgestiirzt war die Erde, umgewandt das Wasser. 


(2) Vgl. H. BRUNNER, Die Grenzen von Zeit und Raum bei den Agyp- 
tern (Archiv fiir Ovrientforschung XVII; 1955, 141). 

(2) A. H: GARDINER, The House of Life (JEA 24, 1938, 157 ff.) 167; 
Ph. Derchain hat eine kritische Ausgabe dieses Papyrus abgeschlossen. 
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Es zog nicht stromab ... Alle Welt klagte und weinte, die Seelen ... 
[Gétter] und Géttinnen, Menschen, Geister und Tote, Vieh und Her- 
den... ». Hier ist von einer Weltkatastrophe die Rede, in deren Ver- 
lauf der Sonnengott mehrfach weint, ohnmachtig wird und in Schweiss 
gerat. Weitere Gétter weinen, unter anderen Horus. « Wasser fallt 
aus seinen Augen zur Erde, wo es Wurzeln schlagt. So entstanden 
die Myrrhen» (ibd. 2, 1 ff.). «Geb wird es schlecht. Blut fallt aus 
seiner Nase zu Boden », eine Gottheit, deren Name verloren ist, speit 
und erbricht. Dass auch hier die Katastrophe durch den Streit um 
Agypten verursacht ist, zeigen einige Anzeichen. Zwar kénnen Stoffe 
fiir die Hinbalsamierung irgendwann von Neith als Webegéttin in 
Sais. fiir den « Gottesleib » (des Osiris) gesammelt worden sein. Doch 
ist weiterhin davon die Rede, dass die Gétter der Urzeit — Seth ist 
wie so oft durch Thoth ersetzt — Osiris verklaren (ibd. 3, 9 ff.) und 
dass «R&, Thoth, Schu und Tefnut ihren Sohn Horus, Sohn der Isis 
und Sohn des Osiris auf den Thron seines Vaters setzen (ibd. 4, 6), 
wahrend Seth als Ubeltater « niedergeschlagen » und in die « geheime 
Schlachtbank des Ostens» geworfen wird (ibd. 4, 7). 

Stérungen des Weltlaufes sind in Verklarungen und Zauber- 
texten mannigfach vorgestellt und beschworen. Im Spruch vom Ken- 
nen der Seelen des Westens (4) ist von einer taglichen Gefahrdung 
die Rede. Jeden Abend wendet ein Schlangendamon auf dem Gipfel 
des Randberges, auf dem im Westen der Himmel ruht, «sein Auge 
auf R& », Es entsteht ein Anhalten in der Schiffsmannschaft und 
ein grosses Entsetzen in der Fahrt (CT II 375 ff.}. Erst Seth, hier 
in der Rolle des starken Mannes im Sonnenschiff, lést als der « Zauber- 
teiche» den Bann, indem er an «das, was friiher befohlen ward », 
das heisst an die mythische Ordnung der Welt, erinnert. Einen Still- 
stand des Sonnenschiffes kann jeder mythisch bedeutsame Vorfall 
verursachen. In einem Spruch auf der Metternichstele aus der Zeit 
Konig Nektanebos II. (*) rat die Skorpionsgéttin Selkis der Gottin 
Isis, als ihr Sohn von Skorpion oder Schlange gestochen oder gebis- 
sen worden ist (Zeile 203): « Rufe (dw) doch zum Himmel. Dann ge- 
schieht ein Anhalten in der Mannschaft des Schiffes. Nicht fabrt 
das Schiff des Ré, solange Dein Sohn Horus auf dem Boden liegt ». 


(@) K. SETHE, Die Spriiche fir das Kennen der Seelen dey Hetligen 
Orte (1925) S. 117 ff.; CT II 373 ff. 

(?) C. EB. SANDER-HANSEN, Die Texte dey Metternichstele (Analecta 
Aegyptiaca 7, 1956) S. 60 ff. 
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«Da stiess Isis ihre Stimme zum Himmel, ihre Schreie zum Schiff 
der Millionen. Die Sonnenscheibe liess sich vor ihr nieder und bewegte 
sich nicht von der Stelle ». Thoth kam ausgeriistet mit seinen Zaubern 
zu der Goéttin und sagt unter anderem: «Ich komme heute aus dem 
Gottesschiff. Die Sonne ist an ibrer Stelle von gestern. Es ist Nacht- 
geworden. Das Licht ist erloschen, bis Horus fiir seine Mutter gesun- 
det ». Am Ende der Spriiche, welche Thoth fiir Horus rezitiert, wird 
die Stérung des Weltlauies ausgemalt: « (Gift) komme zu Boden, 
auf dass das Schiff fart und die Mannschaft des Himmels rudert. 
Speisen sind schifflos, die Tempel gesperrt, bis Horus fiir seine Mutter 
Isis gesundet » (ibd. 238 ff.). « Der Bése zieht herum ». « Die Zeiten » 
— ‘Tag und Nacht — «sind nicht getrennt. Man kann nicht Korper 
von Schatten unterscheiden ». « Die Quelllécher sind verstopft. Das 
Haar » — der Erde —— « verdorrt. Leben ist den Lebenden genommen, 
bis Horus fiir seine Mutter Isis gesundet », « Komme zur Erde Gift, 
damit sich die Herzen (wieder) freuen und das Licht (der Sonne wie- 
der) wandert ». 

Die Vorstellung, dass der Herr der Welt in einem Schiff fahrt 
und bei einem schreienden Unrecht angehalten werden kann, diirfte 
altagyptische Verhaltnisse spiegeln, etwas Fahrten des K6nigs durch 
die Provinzen, bei denen er Recht spricht, Steuern einzieht, Grenz- 
streit und Wasserrechte regelt (1) und durch Bittsteller angesprochen 
und aufgehalten werden kann. Auch sonst begriindet agyptischer 
Rechtsbrauch mythische Vorstellungen, so wenn der Giftschlange 
mit Zeugen gedroht wird: « Dich sieht Deine Mutter Nat!» — das 
heisst der Himmel — (Pyr. 441), «Dich sieht R&!» (Pyr. 226). Die 
der Giftschlange zugeschriebene Absicht zu téten wird als Anschlag 
gegen die Weltordnung hingestellt, als Versuch ein vorbestimmtes 
Leben zu verkiirzen. Wenn die Weltordnung an einer Stelle gestért 
werden kann, ist sie in Frage gestellt. Stillstand der Sonne bringt 
Finsternis. In ihr hat der Bése leichtes Spiel. Osiris wird in Sturm 
und Finsternis ermordet. Man malt die schlimmen Folgen solcher 
mythisch begriindeter Katastrophen in naturhaften Vorstellungen 
aus. Als Ré in einer Nacht — das heisst bei seiner Fahrt durch die 
Unterwelt —- von einer Schlange gebissen wird, fallt, « die Erde in 


(1) Vgl. das periodische « Horusgeleit » der Frithzeit (Ll. BORCHARDT, 
Die Annalen und die zeitliche Festlegung des alten Reiches, 1917, 32%) 
und Entscheidungen von Kénigen der 12. Dynastie im 16. oberagypti- 
schen Gau (Urk. VII 26 ff.). 
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Finsternis. Scherben laufen. Steine sprechen. Berge wandern » (1). 
Unmégliches, alles was nach Erfahrung und Erwartung nicht ein- 
trefien kann und nie geschehen darf, wird mit Behinderungen des 
Toten, mit der Gefahrdung eines Patienten, mit dem lauernden Kro- 
kodil, ja mit der Ungunst der Geliebten verkniipft (?). Sie werden 
als Zwischenfalle in die mythische Welt versetzt. Wenn den Géttern 
ihre Ordnung lieb ist, miissen sie die irdische Bedrohung des Welt- 
laufs abstellen. In der Beschwérung solcher Falle auf einem Papyrus 
des Staatsmuseums in Leiden stellt Kopfweh eines Patienten die 
Versorgung des Sonnenschiffes in Frage und peinigt mit Vorstellungen 
eines Weltunterganges: « Verhiite, dass Ré die Nacht hungernd ver- 
bringt, und dass die Gétter verzweifeln. Sonst geschieht es, dass sich 
die dichte Finsternis mit dem Himmel verbindet, und das Wasser 
die Erde raubt » (*). « Dichte Finsternis » ist das durch Erheben des 
Himmels zuriickgedrangte Urelement (*), « Wasser» der sonst Nun 
genannte Urozean unter der geordneten Welt. 

Solche naturhaften Vorstellungen sind alt. In Spriichen aus 
den Grabkammern der Pyramiden drobt der zum Himmel aufstei- 
gende Konig fiir den Fall einer Behinderung dem Herrn des Alls 
mit einer Unterbrechung des Weltlaufs: « Mach mir Platz! Wenn 
Du mir nicht Platz machst, dann verfluche ich meinen Vater Geb. 
Dann kann die Erde nicht sprechen, kann Geb sich nicht wehren» ... 
«Zusammenschlagen werden die Randberge. Vereint werden die 
Flussufer. Ungangbar gemacht sind die Wege fiir den Wandernden, 
vernichtet die Treppen fiir die Aufsteigenden » (Pyr. 277 ff.). In der- 
selben Spruchfolge droht der Kénig «die Arme des Schu unter der 
Nit wegzuschlagen und seine Schulter gegen jene Mauer zu stem- 
men, auf die Du» — der gealterte Herr der Welt — « Dich stiitzst » 
(Pyr. 299). Hier sind Katastrophen einer mythisch gesehenen Welt 
beschworen, welche irdisch erfahrbare Falle, Feuer und Flut — 
«ihre Hauser einer Feuersbrunst, ihre Grundmauern einem hohen 
Nil» (Pyr. 292) —, Hungersnot (*) und Umsturz iibertrumpfen. 


(+) G. POSENER, Ostraca hiévatiques littévaires de Deiy el Médineh; 
I (IFAO, Documents de fouilles, 1938) Nr. 1066, S. 17; Taf. 36. 

(7) G. POSENER, ibd. Nr. 1057; P. SmirHEeR, A Ramesside Love Charm 
(JEA 27, 1941, 131 f.). 

(3) Leiden Pap. I 348, 4, 4 f. 

(*) E. HorNUNG, Chaotische Bereiche in der geovdneten Welt (ZAS 81, 
1956, 29). 

(5) J. VanDrIER, La famine dans l’Egypte ancienne, 1936. 


Altagyptische Vorstellungen vom Weltende 325 


Hine Welt mythischer Vorstellung unterliegt eigenen Gesetzen. 
Jede Stérung ihrer Ordnung muss sie gefahrden. Verklarungen und 
Zaubertexte verkniipfen das, was «irgendwem, geboren von irgend- 
einer » zustésst, mit analogen mythischen Vorstellungen und schalten 
so den EHinzelfall in die Zwangslaufigkeit ihrer Weltordnung ein. Wenn 
eine Frau, in einem Spruch gegen Geburtswehen als Isis hingestelit, 
nicht entbunden werden kann, « wird der Himmel nicht sein, werden 
die Opfer an die Gétter, die Herren von Heliopolis, nicht sein » (4). 
Solche Beschwérungen zeigen die Kehrseite entsprechender Verheis- 
sungen fiir den Fortbestand « wie ein Berg, wie eine Himmelsstiitze » 
(Pyr. 1559), mit denen Amon der K6nigin Hatschepsut versichert: 
«Solange der Himmel besteht, bist Du bei mir» (?). Sie suchen das, 
was jeden angeht, und drohen im zivilen Sektor: «dann springen die 
Stiere nicht, dann gebaren die Schwangeren nicht, dann fahren die 
Schiffe nicht stromauf und stromab, dann kommt kein Wind, dann 
legen die Végel keine Hier » (*). Wird dem Toten kein Recht zuge- 
sprochen, «muss der Nil zum Himmel steigen und von der Wahr- 
heit » — der Nahrung des Sonnengottes — «leben, muss R& in das 
Wasser fallen und von Fischen leben » (4), die er wegen ihres Gestanks 
verabscheut. 

Solche Vorstellungen riihren an das Gefiige der Welt. Sie bewegen 
sich am Rande mythischer Vorstellungskraft und sollten vermutlich 
durch abgriindiges Wissen beeindrucken und durch gewagte Aus- 
serungen erschrecken. In kritischen Situationen beschwGren sie das 
Ende der Welt. Da sie die Fugen dieser ihrer Welt aufweisen, sind 
sie von besonderem Interesse. Sie ziehen Konsequenzen aus der Gét- 
terlehre und verraten die Unsicherheit, in der eine Welt mythischer 
Vorstellungen steht. Von diesen Vorstellungen sind im folgenden 
einige weiter verfolgt. Die Quellen stammen aus verschiedenen Zeiten. 
Verklarungen und Zauberspriiche begegnen mannigfachen Situationen 
und kommen so zu eigenartigen, auch widerspruchsvollen Vorstel- 
jungen. Eine reiche Phantasie sucht in vorgefundenen Bahnen neue 
Bilder. Ihre Einfalle sind mehr oder minder zufallig bedingt und 
kénnen kaum auf einen Nenner gebracht werden. Eine hymnische 


(1) Leiden Pap. I 348, 15, 48. 

() Urk. IV 348, 9; vgl. 309, 8. 

(3) Pap. Boulag VI 11, 4-5 nach A. H. GARDINER, JEA 16, 1930, 228. 

(*) Totenbuch Spruch 65; vgl. CT V 30f.: « Wenn Du sagst: ‘ Iss 
dies’, isst R& Schildkréten ». 


> 
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Reihung solcher Vorstellungen findet sich in einem ‘Tempelritual 
fiir die Abwehr des Bésen aus der Spatzeit (1). In ihm wird « jener 
Feind, der Verbrecher und Rebell gegen Osiris, den ersten der West- 
lichen » beschworen (Urk. VI 121, 18 ff.). Er soll weichen, damit 
alles das nicht geschieht, was nie oder nicht wieder geschehen darf. 
Achtzehn solcher Falle werden, eingefiihrt mit «damit nicht... », 
rezitiert. Ihr offenkundiges Gewicht wird nur zum ‘Teil nachfiihlbar, 
da sie Weltvorstellungen und Kultgeheimnisse voraussetzen, iiber 
die man nur selten und vorsichtig sprach. Auf solche Geheimnisse 
wirit der Text meist einmalige, in sich ratselvolle Schlaglichter, die 
nur zum Teil aus sich selbst oder aus anderen Quellen verstandlich 
werden. Einem der beiden erhaltenen Exemplare des Rituals ist 
eine Ubersetzung in die neudgyptische Sprache beigegeben. Danach 
galt das Buch schon im Altertum als kommentarbediirftig und 
lehrhaft. 

Der Bése soll weichen, «damit sich nicht sie Sonne verfinstere 
auf der Sandbank des Zweimessersees » (ibd. 123, 7 ff.). Dort droht 
die Urschlange Apophis. Der letzte Spruch eines Buches gegen diesen 
Wasser schliirfenden Sonnenfeind (BM 10.188) soll « vor R& auf der 
Sandbank des Zweimessersees » rezitiert werden (?). Re’ und Apophis 
stehen schon auf einem Sargboden des Mittleren Reiches in Wechsel- 
beziehung. Dort wird im « Zweiwegebuch» ein Damon am Wege 
gewarnt, als «irgendeine Schlange » zu kommen. «Sonst stirbt Ré&. 
Apophis wird (nicht) geschlachtet und (nicht) in der Schlachtbank 
zerstiickelt » (8). In einem Turiner Zauberspruch wird mit der Még- 
lichkeit eines Sieges des Apophis am Ende einer Weltkatastrophe 
etschreckt. Falls sich eine Krankheit nicht aus allen Gliedern des 
Patienten entfernt, « wird der Feind des Himmels ihn spalten, wird 
der Feind der Erde sie umkehren, wird Apophis Macht haben iiber 
das Schiff der Millionen » — das Sonnenschiff — (*). 

Der Bése soll weichen « damit der Himmel den Mond nicht ver- 
schlucke am Vollmondtag bei Heliopolis, damit die Schildkréte nicht 


(+) S. ScHoTr, Die Deutung dey Geheimnisse des Rituals fity die Ab- 
whey des Bisen (Abh. Ak. d. Wiss. und der Lit. Geistes- und soztalwiss. 
Kil. 1954, 5). 

(?) R. O. FauLKNER, The Papyrus Bremner-Rhind (Bibl. Aegyptiaca 
III, 1933) S. 88. 

(@) H. Kuus, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alien Agyp- 
tery, 1956, 299. 

(*) W. PLEvTE, F. Rossi, Papyrus de Turin, 1869-76, 122, 2f. 
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den Nil schliirfe und die Gewdsser austrocknen » (ibd. 123, 12 ff.). 
Im Buch gegen Apophis wird die « Schildkréte » als oder neben Apo- 
phis zu den Feinden des Sonnengottes gerechnet. «Ich habe Apophis, 
den Rebell, die Schildkréte, iibler Art, die Kinder der Ohnmachtigen 
an allen ihren Platzen vernichtet » (BM 10.188 25, 19). Totenbuch- 
spruch 161 verkiindet: « Die Schildkréte ist tot. R& lebt». Zwet 
Schildkréten schliessen auf Himmelsbildern des Neuen Reiches (4) 
die Reihe der Sterne am Siidhimmel, so dass mit ihnen das Naturjahr 
vor der neuen Uberschwemmungsjahreszeit schliesst. Schliirft die 
Schildkréte den Nil, verdorrt Agypten. Die Folgen fiir die Welt- 
ordnung sind in einem Turiner Papyrus ausgemalt. Dort droht ein 
Zauberer als « Bote des Thoth » dem Gift im Korper des Patienten: . 
«Ich lasse den Nil nicht steigen. Ich lasse kein Korn wachsen. Ich © 
lasse kein Brot gebacken werden. Ich lasse kein Bier gebraut werden 
fiir die dreihundertfiinfundsechzig Gétter, so dass sie hungernd schla- 
fen und wachen in der Nacht, in welcher Osiris begraben wird » (?). 
Der Bése soll weichen, «damit nicht eine Flamme aus der Mitte 
des Ozeans hervorkomme, und Flamme durch Flamme verbrenne » 
(ibd. 123, 19 ff.). Als legitime Flamme wird unter anderen Amon 
« Fackel des Lebens, die aus dem Nun kam und der Menscheit Licht 
gab » (*), gepriesen. Von einer feindseligen « Flamme aus dem Nun » 
ist in einem Schlangenzauber der Pyramidenzeit die Rede (Pyr. 237). 
Mit ihr ist dort die « Kobra aus der Erde », das heisst die vor dem Zau- 
berer aufgebaumte Schlange gleichgesetzt. Sie sollen beide stiitzen. 
In einem Sargtext des Mittleren Reiches ist Apophis als « Flamme » 
vorgestellt, die im Himmel «aus der Héhle des Rebellen » hervor- 


. kommt (CT V 244d ff.). Auch im eingangs zitierten Papyrus Salt 


(BM 10.051) bedroht eine «Flamme » die geordnete, mythische Welt. 
Die Herstellung der Gétterfigur bewahrt vor « schnellem Tod », ves 
«der Flamme» und vor «dem Himmel ». Dieser «stiirzt nicht. Die 
Erde dreht sich nicht um. Das Werk des Thoth verbrennt nicht 


(1) W. GUNDEL, Dekane und Dekansternbilder (Studien dey Bibliothek 
Warburg XIX, 1936) 4; 7 f, Taf. 9; die « beiden Schildkroten » als Stern- 
pild schon auf einem Sargdeckel des Mittleren Reiches (ibd. S. 4); zur 
Schildkrdte als Feind des RE s. B. van de WALLE, La tortue dans la veli- 
gion et la magie égyptiennes (La Nouvelle Clio 5, 1933), es SAVE*DODEES 
BERGH, On Egyptian Representations of Hippopotamus Hunting as @ Rehi- 
gious Motive (Horae Soederblomianae III, 1933) 40. 

(?) PLEYTE, Rossi, Papyrus de Turin, 1869-76, 137, 1 ff. 

(2) Urk. IV 111, 11; vel. 495, 7; 518, 1f.; 1217, 12. 
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mitsamt Géttern und Géttinnen » (ibd. 17, 19 #f.), In einem Wasser- 
zauber des magischen Papyrus Harris erscheint eine verzehrende 
Flamme als Folge eines Versiegens des Nils. Der Zauberer malt sich 
ein Auge mit dem Bilde des Himmelsgottes Onuris als Pupille auf die 
Hand und spricht: «Ich bin der unter Millionen erwahite, der aus 
der Unterwelt (zuriick)kam, dessen Name nicht bekannt ist. Wird 
sein Name am Ufer des Flusses genannt, versiegt er. Wird sein Name 
in der Erde genannt, verbrennt sie ». « Wenn der, welcher im Wasser 
ist » — das heisst ein Krokodil, gegen welches der Zauber schiitzt — 
«seinen Mund 6ffnet, wenn er mit seinen ‘ Armen’ schlagt, lasse ich 
die Erde in die Flut stiirzen. Dann wird der Siiden Norden, und die 
Erde dreht sich um » (1). Wenn der Nil versiegt, droht eine Flamme 
aus Urwasser oder Unterwelt zu steigen. In ihr verbrennt die Erde. 
Der Bose soll weichen, « damit nicht die Wege des Sonnenschiffes 
nach Stiden und Norden bekannt werden, damit sich nicht die beiden 
Himmel auf ein Mal» — das heisst «zusammen» — « drehen, und 
‘sich der Himmel mit der Erde vereint » (ibd. 125, 1 ff.). Die Uberset- 
zung verdeutlicht dies zu: «damit sich nicht der Sstidliche und der 
noérdliche H mmel zusammen bewegen, und der Himmel auf die Erde 
herabkomme ». Von den « beiden Himmeln » ist auch in der zitierten 
Beschwérung der Geburtswehen einer Wéchnerin die Rede: «sonst 
kommt es zu einer Ermiidung im Siidhimmel, zu Streit im Nord- 
himmel und zur Beschwerde im Schrein » des Sonnenschiffes. « Die 
Sonne wird nicht leuchten. Der Nil wird nicht steigen und zu seiner 
Zeit hervorquellen » (*). Die Sterne des Stidhimmels gelten als Gétter, 
welche trotz ihres langen Weges nicht ermiiden. Entsprechend heissen 
die Sterne im Nordhimmel « die nicht untergehenden ». Sie bewachen 
im Siebengestirn den « Stierschenkel », die Keule des Seth, mit der 
er — als Stier — Osiris tétete, und verhiiten damit, dass von neuem 
Streit entsteht. « Ermiidung » im Siidhimmel und « Streit » im Nord- 
himmel gefahrden den Weltlauf. Beispiele dafiir, dass ihn eine « Kla- 
ge» vor R& zum Stillstand bringt, wurden oben (S. 322) gegeben. 
Nach dem Ritual gegen den Bésen kénnten sich beide Himmel « zu- 
sammen» bewegen. Der Siidhimmel risse den Nordhimmel in seine 
Bewegung, so dass auch er sich nach Westen bewegt, und beide nie- 
derstiirzen. 


(?) H. O. Lance, Dey magische Papyrus Harris. (Det kgl. Danske 
Videnskabernes Selskab, Aist.-fil. Med. XIV 2, 1927) S. 57 &. 
(7) Leiden Pap..I 348, Verso EXO OM ile 
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Die im Ritual anschliessenden Beschwérungen betreffen Kultge- 
heimnisse, in sie sind weitere Beispiele einer Angst um die Welt- 
ordnung eingestreut. Das Meer k6nnte siiss und trinkbar werden 
(ibd. 125, 21 ff.). Vier Spriiche in Heliopolis sollen unbekannt bleiben. 
« Der Himmel sttirzt, wenn er sie hért» (ibd. 127, 3 ff.). Nicht ent- 
blésst werden darf ein (Erd)loch in Pharbaithos, « gegeniiber dem 
der Himmel luftlos wird » (ibd. 127, 15 ff.). Das « Siegel des Anubis » 
und der «Ton des Ptah», die nicht gelést und gebrochen werden 
diirfen, sind vermutlich wie in Zaubertexten «die sieben Siegel des 
Ré, welche den Himmel verschliessen, welche die Erde verschlies- 
sen» (1), kosmisch zu verstehen. Aber auch Zwischenfialle im Kult 
bedrohen den Weltlauf. Wird der Tote gehindert, Wasser zu trinken, 
«dann stiirzt die (Figur des) Falkenweibchens in Heliopolis (zer- 
brochen) zu Boden» (CT V 21c ff.). Seit dem Alten Reich drohen 
Beschwoérungen mit Opferentzug (*). Heimsuchungen wie der Hyksos- 
einfall nahren Vorstellungen von Kultfreveln. « Meine Hande Zor 
stéren Busiris. Ich stiirze Mendes » (°). «Ich lege Feuer an Busiris 
und verbrenne Osiris » (4). Der Zauberer droht, « den Kopi einer Kuh 
abzuschneiden im Hof der Hathor, den Kopf eines Nilpferdes im Hof 
des Seth ». «ich lasse Sobek » — den krokodilsképfigen Gott — «in 
eine Krokodilshaut, Anubis in eine Hundehaut eingewickelt sitzen » (). 
Wir empfinden solche Drohungen mit Sakrileg als Auswiichse. Die 
Zauberliteratur halt Beschw6rungen fiir gewagt, da vicltack vor- 
sichtig hinzugefiigt wird, dass nicht der Zauberer selbst dies gesagt 
oder wiederholt hat, sondern ein Gott, die Gottheit, in deren Rolle 


() G. DarkEssy, Stéle de Karnak avec textes magiques (ASAE 17, 
1917, 195 f.), Z. 15; vgl. ScHort, Wéorter fir Rollsiegel und Ring (WZKM 
54, 1957, 177 ff.) 184. 

(?) H. Grapow, Bedrohungen der Gétter durch den Verstorbenen 
(ZAS 49, 1911, 48 ff.); A. Kuassens, A Magical Statue Base (Socle Beha- 
ue) 1952, S. 106 mit weiteren Nachweisen. is m 
ee (@) Papyrus Ebers (W. WRESZINSKI, Die Medizin der Alien Agypter, 
Band III, 1913) 30, 7f. 

(*) PLEYTE, Rossi, Papyrus de Turin, 135, 10; ¢ich werde Feuer 
an jedes seiner Graber legen» in A. H. GARDINER, Hieratic Papyri in 
the British Museum, 3rd Series, 1935, Chester Beatty Pap. VIII ver- 
so 4,5 ff. am Schluss ahnlicher Wendungen mit Wiederholungen und 
Varianten. ; 

(*) GARDINER, ibd. Pap. Chester Beatty V verso 5, 6 ff. zwischen 
Drohungen mit einer Weltkatastrophe. 
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er spricht (1). In Tempelritualen sind alle Frevel Seth zugeschrieben 
(Urk. VI 17, 22 ff.). Er «kehrt» wahrend der Fremdherrschaften 
«zurtick » und «denkt daran, gewalttatig zu rauben, als ware er wie 
einst beim Zerstéren der Statten, beim Niederreissen ibrer Tempel, 
beim Geschreiausstossen in den Heiligtiimern ». Die lange Liste lo- 
kaler Untaten, die dort folgt (und Urk. VI 117, 5 ff.), ist durch den 
Niedergang der agyptischen Kultur, durch Gewalttaten fremder 
Eroberer begriindet. Die Sorge um den Bestand des Kults drangt 
sich zwischen die mythisch motivierte Sorge um den Bestand der 
Welt. In den Beschwérungen wird beides geaussert. Dadurch sind 
uns gerade aus der Spatzeit altagyptische Vorstellungen vom mythi- 
schen Gefiige der Welt erhalten. 


(1) GARDINER, ibd. Pap. Chester Beatty V verso 4, 3 ff. ist als Spre- 
cher «der Zauberer, der zum (Schutz des) N. N. gekommen ist ». « Er 
hat das Geheimnis des Osiris und die Natur der Gotter erzdhlt ». 
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DIE FARBENBEZEICHNUNGEN IM KOPTISCHEN ) 


Walter C. Tirz, ~ Manchester 


f 


A. Guillaumont hat in seiner Studie La Désignation des couleurs 
en hébreu et en araméen (1) sehr interessante Feststellungen gemacht. 
Eine ahnliche Untersuchung auf dem Gebiet des Koptischen, das 
zwar keine semitische Sprache ist, aber doch zum selben Kulturraum 


(*) Die hier verwendeten Abkirzungen bei Verweisen auf Text- 
stellen sind im allgemeinen die in W. E. Crum, A Coptic Dictionary 
(Oxford, 1939) gebrauchlichen. Ausserdem werden hier folgende Abkiir- 
zungen verwendet: 

Arz = W. Ti, Die Arzneikunde der Kopten. Berlin 1951. 

I Clem = C. Scumint, Dey Erste Clemensbrief in althoptischer Ubersetzung. 
Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Li- 
teratur, Bd, 32/1. Leipzig 1908. 

Dict = W. E. Crum, A Coptic Dictionary. Oxford 1939. 

Epiph.De Gem = H. DE Vis, Epiphanius, De Gemmis. Coptic-Sahidic 
Fragments. Studies and Documents, II. London 1934. 

KOPS = W. Ti, Die koptischen Ostraka der Papyrussammlung der 
Osterreichischen Nationalbibliothek. Noch nicht erschienen. 

KRU = W. E. Crum, Koptische Rechtsurkunden des achten Jahrhunderts 
aus Djéme (Theben). Bd. I. Leipzig 1912. 

OMH = 8. STEFANSKI and M. LicHTHEIM, Coptic Ostraca from Medinet 
Habu. The University of Chicago, Oriental Institute Publications, 
vol; 71. Chicago 1952. 

Pach = LL. Th. LEFortT, S. Pachomii vitae sahidice scriptae. CSCO 99/100. 
Paris 1933. 

Sinuth = J. LEIPOLDT, Sinuthii archimandritae vita et opera omnia, 
IV. CSCO 73. Paris 1913. 

VC = W. E. Crum, Varia Coptica. Aberdeen 1939. 

(4) Problémes de la couleur. Exposés et discussions du Colloque du 
Centre de Recherches de Psychologie comparative tenu 4 Paris les 18, 
19, 20 mai 1954. Réunis et présentés par Ignace MEVERSON, Paris 1957, 
S. 339-346. 
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gehort, mag fiir einen Vergleich und auch an sich zweckdien- 
lich sein. 

Vor der Untersuchung des sprachlichen Materials sei kurz er- 
wahnt, was fiir Farben wir bei den alten Kopten praktisch vorfinden. 
In den koptischen Handschriften ist die Schrift, gleichgiltig, um wel- 
chen Beschreibstoff es sich handelt, in der Regel schwarz oder schwarz- 
lich. Rote Schrift finden wir ziemlich haufig, um bestimmte Worte 
auszuzeichnen, also besonders in Uberschriften. Die Ausschmiickung 
der Pergamenthandschriften durch Initialen und Randverzierungen 
fehlt in alten Handschriften ganz, nimmt aber im Lanfe der Zeit 
immer gréssere Ausmasse an. Dabei wird vor allem Rot verwendet. 
Thm folgen an Haufigkeit Gelb und in einem Abstand Griin. Blau 
habe ich nur ganz ausnahmsweise und sehr sparlich verwendet ge- 
funden. 

Bei dem mit einem Dekor versehenen Geweben ist es anders. 
Die weitaus vorherrschende Farbe ist da purpurviolett. Viel spar- 
licher sind Rot, Gelb und Griin verwendet. Die Malerei der alten 
Kopten kann ich nicht erwahnen, da mir auf diesem Gebiet jede 
Erfahrung fehlt. 


_Farbe 


Der am haufigsten verwendete Ausdruck fiir ‘Farbe’ ist Avan 
das urspriinglich ‘Haut’ hiess. Der Bedeutungswandel von ‘Haut’ 
zu ‘Farbe’ ist einleuchtend: die Haut ist der Trager der Farbe. 
Gelegentlich kommt Avram auch im Koptischen noch in der Bedeutung 
“Haut ’ vor, z. B. Jer. 13, 23, wo td déoua atrod in der S Fassung 
mit MATA sumEeqowsra tibersetzt wird, wahrend die B Version wap 
“Haut’ hat. Sonst wird avan dazu verwendet, eine Farbe durch 
einen Vergleich anzugeben, so wie wir ‘honiggelb’, ‘veilchenblau’ un. 4. 
sagen. Auf diese Weise werden alle méglichen Gegenstande (Friichte, 
Pflanzen, Tiere) und Stoffe zum Vergleich genannt. 

Im N. 7. findet sich Avan nur einmal: Apoc 9,17 (S) eri gen- 
QWK elwor NAVAN NkwWET ef evaKineinon ef enm ‘sie haben 
feuer-, hyazinthen- und schwefel-farbige Panzer an’. Die B Version 
iibersetzt @yovrac Pdeaxac mvoivovc xal daxwdivovc xai Pewders we- 
sentlich ungeschickter mit: eoron ganmdenrAw Nopws nese Oe Ta- 
KINGINON Mere QAMEHM, was wortlich heisst: ‘sie haben feuer(farb)ige 
Panzer an und einen Hyazinthenen und Schwefeln’. 

Iteriert (AvAN Ava u. 4.) heisst es ‘bunt’ (molxidoc) z. B. 
Zach 1,8. 
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Weniger haufig finden wir S nagpe, B capt in der Bedeutung 
‘Farbe’. Dieses Wort heisst eigentlich ‘ Heilmittel, Droge *, Da man 
derlei unter Umstanden auch zu anderen als Heil-Zwecken verwenden 
kann, hat dieses Wort gelegentlich auch die Bedeutung ‘ Gift’ und 
‘Harbe’: zur Bemalung von Tépfen, zur Herstellung eines Gemal- 
des, zum Farben von Wolle u. s. w. 

Der Mensch hat erst dann das Bediirfnis nach sprachlichen Ans- 
driicken fiir differenzierte Farbenbezeichnungen, wenn er eine ver- 
haltnismassig reich entwickelte Zivilisationsstufe erreicht hat. Vorher 
kommt er mit einer klein scheinenden Anzahl von Wortern aus, die 
Farben nur ganz allgemein bezeichnen. Das ist auch im Koptischen 
der Fall. Doch steht die praktisch unendliche Fiille der Méglichkei- 
ten zur Verfiigung, Farbténe durch Vergleiche zu bezeichnen, wie 
navran moe ‘lauchfarbig’ u. s. w. 


Weiss 


Das Koptische hat verhaltnismassig wenige Adjektiva. Buta 
schaften, auch Farben, werden meistens durch Verba ausgedriickt 
(vgl. ‘der Himmel blaut ’). Das koptische Verbum kann grundsatz- 
lich zwei Formen haben: Infinitiv und Qualitativ. Ersterer bezeich- 
net ein Geschehen, also bei einer Kigenschaft z. B. ‘ warm werden ’, 
letzteres das Verharren in einem Zustand, z. B. ‘warm sein’. Dieser 
Bedeutung unterschied scheint allerdings in manchen Fallen etwas 
verwischt und die Verwendung dieser beiden Formen dann durch 
syntaktische Riicksichten bedingt zu sein. 

So gibt es im Koptischen auch Verba, die ‘ weiss werden’ bzw. 


‘sein’ u.s. w. bedeuten (vgl. arab. a) u. s. w.), und diese sind 


viel haufiger in Verwendung als die entsprechenden Adjektiva. Bes 
Verbum fiir ‘ weiss sein’ heisst im Infinitiv orRaw im Qualitativ 
ovroiw. Daneben wird etwas seltener das vom selben Stamm abgeleite- 
te Adjektiv (vom koptischen Standpunkt richtiger als Nomen bezeich- 
net) orwRw gebraucht, das in iiblicher Weise durch n an das voran- 
gehende Substantiv angeschlossen wird. Welche von diesen Wort- 
formen im bestimmten Fall verwendet wird, scheint, abgesehen von 
syntaktischen Bindungen, dem Stilgefithl des Schreibers tiberlassen, 
wie ein Vergleich der neutestamentlichen Stellen ergibt. Es ist eu 
kein blosser Zufall, dass iiberall dort das Adjektiv steht, wo der grie- 
chische Text otod7 hat, das S stets, B bis auf eine Ausnahme (Apoc 


7, 18) untibersetzt iibernimmt. 
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Im N. T. werden in den meisten Fallen Kleider als ‘ weiss’ be- 
zeichnet. Damit ist bestimmt auch der Begriff ‘rein’ oder auch 
‘leuchtend ’ verbunden. Das wird besonders deutlich in Apoc 7, 14, 
wo éhedxavay S mit avTRRoor ‘sic wurden rein’, B mit avce- 
piwor ‘sie glinzen, scheinen’ iiberzetzt wird. Ebenso entspricht dem 
Aevudvat von Mk 9,3 in S Mipe ‘erglanzen’, wahrend PB or Ray 
“weiss werden’ hat. Vgl. auch Mt 17,2 té indtia abtod éyéveto 
Aevua OS tO pdc. 

Dort, wo es sich nicht um Kleider handelt, ist gewiss immer die 
Farbe ohne Nebenbegriff gemeint: Haare (Mt 5,36, Gegensatz: 
schwarz; Apoc. 1, 14), Kiesel (yijpos Apoc 2, 17), Pferde (Apoc 6, 2; 
19, 11.14), Wolke (Apoc 14, 14), Byssus (Apoc’ 19, 14), Thron (Apoc 
20, 11), Wolle (Apoc 1, 14). Bei den zur Ernte reifen Feldern (Jo 
4, 35) ist nicht genau ‘weiss’ zu verstehen, sondern ‘hell’, d. h. sich 
dem Weiss nahernd, zum Unterschied vom Grtin der unreifen Saat. 

Ausserhalb des N. T. werden mit dem Verbum ovBaw oder 
mit dem Adjektiv orwAw folgende Gegenstande als ‘weiss’ bezeich- 
net: Kleidungsstiicke (z. B. Kropp E 60; R 15, 9; Ryl 247; ST 116, 21; 
ManiP 45, 18; vel. 30, 5; Tri 706, 3), Pfe-de (z. B. Zach 1, 8; 6,3 A 
und B; PS 354, 21), Stier (PS 354, 24), Wolle (z. B. Kropp 15, 11; 
I Clem. 11, 22), Tauben (ManiP 156, 26 = 158, 8; 167, 58 = 182, 30), 
Leib der Seligen (I Clem 11, 20.22 ; 25, 27; Ryl 20b; an diesen Stellen 
wird Schnee zum Vergleich angefiihrt). 

Das Adjektiv wird manchmal direkt an das Substantiv angeftigt. 
Diese Konstruktion kommt m. E. einem deutschen zusammengesetzten 
Wort gleich. Kropp E 58 ewan orwRwy = ‘Weisstrauben’. Zach, 1, 8; 
6,3(A) e@TEe OvwR2 ‘ Schimmel ’, wortlich: Weisspferde. 

Ausserhalb des N. T. finden sich noch andere Ausdriicke fiir 
‘weiss’. Vor allem ist es ada%, dessen Gebrauch auf das S und F 
(Ader) beschrankt ist. Es ist in der Regel durch m an das vorherge- 
hende Substantiv angefiigt und kann anscheinend fiir alles, was 
wirklich weiss oder doch licht ist (im Vergleich zu einem gleichen 
Gegenstand dunklerer Farbung) verwendet werden, z. B.: Wolle, 
Schafe, Kleider, Vogel, Glas, Pfeffer, Alaun, Gummi, Blei (es wird 
ein ‘ weisses’ und ein “schwarzes’ Blei unterschieden), Messing (es 
gibt ein ‘weisses’ zum Unterschied von einem ‘roten *). An orpw 
‘Bohne(n)’ wird es unmittelbar angeschlossen: orpw aavay (WS 
146, 4). Das entspricht etwa einem deutschen ‘ Weissbohne(n) ’. 


Die Verwendung von anar ist auf nicht-literarische Texte be- 
schrankt, 


q - 
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Das alt-agyptische fd, das auch ‘ weiss’ heisst, ist He Kopti- 
schen (247) hauptsachlich in der Bedeutung ‘ Silber ’ gebrauchlich, 
doch kommt es in einigen wenigen Ausdriicken auch noch see 
Bedeutung ‘weiss’ oder doch ‘hell’, vielleicht urspriinglich ail 
bergrau ’, vor. Das Wort scheint im Koptischen nicht et frei 
verwendbar zu sein, sondern ist auf einige stehende Ausdriicke be- 
schrankt: ButTeat ‘Palmzweig’, gto gaT ‘ Silber-Schimmel ’ 
Gpasunget (A,) ‘Silbertaube’, das in ManiP neben viel seltenerem 
Gpassmne vorkommt. As¢gAT bezeichnet einen lichten pon (ose), also 
‘Weisston ’, zum Unterschied von Assmupy ‘ Rotton’. Solche Aus- 
driicke kommen auch in literarischen Texten yor 

Ausser den angeftihrten koptischen Wortern wird auch pee das 
griechische Asvxdg verwendet und zwar in Verbindung mit Ausdriicken 
fiir Kleidungsstiicke und dgl. z. B.: Ryl 238, 22; 244, 2.8; Tri 706, 4; 
ManiP 188, 22 madevKor ‘mein Weisses’ (namlich Gewand); Honig 
(BM 1072, [2]), Wein (Kropp E 58), Taube (Freer 256, 4). 


Schwarz 


Auch fiir den Begriff ‘schwarz’ gibt es ein Verbun: Infinitiv 
Kasoxt (S), ossone (B), Qualitativ Krae (S), Hse (B), sowie ein vom 
selben Stamm abgeleitetes Adjektiv KAsse (S), Kase (B) ‘mit gele- 
gentlich auch anderen Wortformen. Im N. T. sind diese Worter sehr 
sparlich vertreten: Mt 5,36 (Haare) S kssose, B Kasse; Apoc 6,5 
(Pferd) S Kasse, B xaAsee; Apoc 6, 12 (Sonne) 2 aoe B 922022. 

Diese Worter bezeichnen nicht immer ausdriicklich die gave Gee 
Farbe, sondern oft dunkel gefarbt oder finster. Die Sonne wird 
“schwarz ’, also finster (Apoc 6,12). Dunkle, sonngebraunte Haut 
z. B. in Job 30; 30; Cant’ 1, 5.6: : 

Mit diesen Wortern (Verbum und Adjektiv) werden als ‘schwarz 
bezeichnet: Kleider (VC 50,9; CO 100, 8), Sack “ Sema 3 und 
oft), Rabe (Tri 435, 4), Pferde (Zach 6, oe Stier (PS 318, a 
Augen (Kropp M 15: kassBad ‘ schwarzdugig ’), menschliche Haw 
(PS 362, 7; VC 128, 9). 

Das Adjektiv folgt in seltenen Fallen unmittelbar dem Sue 
stantiv. Z. B. gorre Kasse (VC 50,9; CO 100, 8) ‘schwarzes ge! : 

Eine Ableitung desselben Stammes ist S KHsse, B gonses ‘ Agyp- 
ten’, eigentlich etwa ‘Schwarzland’, wohl von der dunklen Erde 
des Fruchtlandes zum Unterschied vom hellen Wiistensand. 
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Fleck, blaues Auge’, z. B. Prov 9, 7; 20, 30 (24); 23, 29. An der letz- 


c 


Der BS sae halber sei als Ableitung von kssoas auch noch 
KseHsee “ Finsternis Dunkelheit’ erwahnt d i 
‘ » das auch in iibertra 
Bedeutung gebraucht wird. ManiP 66,17 TovwH mksettere ee ane 


stere Nacht’ (als Gegensatz zum Licht 


en yi : ); 152,19 mom MKeeHsee ‘das 


asker 210, 1.10.21 mrav keen : ; 
Hine iterierte Form zum Verbum Kasone aise, aaah i 
nicht. Keekse ist onomatopoetisch und heisst ‘trommeln’ - \ 

; Anhangweise sei noch das seltene Verbum wp erwahat 6 li 
tativ xHp, dessen Bedeutung aus PBad 5, 401, 37 ff. deutlich Fe 


ward AAST ECKHK ‘wie ein be- 
Tusster Topf’ (Dict 781b). Dieses Verbum heisst also eigentlich ‘ be- 
russen, berusst werden ’ Qualitativ: ‘ berusst sein ’. 


Rot 


“ ae tot gibt es im Koptischen mehrere Ausdriicke. Twpw ist 
is erbum (Infinitiv) recht selten (Dict 432a). Dieselbe Wortform 
i atch als Adjektiv belegt. Die S Version von Num 19, 2 iibersetzt 
amit zveods. In Kropp M 15: ovcasern NTWPwW MKAswRAD ‘ ei 
ES) schwarzdugige Schéne ’ kann mit ‘rot’ eine gut durchblut : 
Gesichtshaut oder auch “tothaarig’ gemeint sein Das A Ae 
(Geel “4125 25) tibersetzt Eovaipn < Preteens j eo. 
B e uw). Der erste Bestandteil dieses Ausdruckes hangt mit ow 
(B Sue) zusammen, das als Verbum ‘jucken’, als Substa ti sh 
Flechte’ (als Krankheit) bedeutet (vgl. Arz Q 4.14 05 ae 


(=S mHpyw, 
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zugedxns und xvpoeidyc. Es kommt zur Bezeichnung der Farbe von 

Schuhen (xadiyiov), Natron (go0ces), otégaé und Henna (kovmp) vor. 

Auch die Seelen Abgeschiedener kénnen nach Z 331, 35 je nach dem 

Grad ihrer Siindhaftigkeit schwarz oder rot sein (evKHss evTopw); 

vgl. Z 333, 24: meTovone Ae EROA NAvON nconOR exTopyw ‘ die 

blutrotfarbig erscheinen ’. 

Weitaus haufiger als dieses Simplex ist das durch Iterierung 

derselben Wurzel gebildete Tpowpew, Qualitativ Tpewpww. Ur- 
spriinglich bezeichnete diese Bildung vermutlich ein besonders inten- 
sives Rot. So wird die Farbe des geréteten: Himmels bezeichnet 
(vedlew Mt 16, 2.3; yovoavyety Job 37,22, das B mit + seove 
naoran nnovr& ‘goldfarbig leuchten’ iibersetzt). Bei Pferden (xvood¢ 
Apoc 6, 4; vgl. unten bei eepow) ist wohl ‘ braunrot’ oder ‘fuchsrot’ 
zu verstehen, wahrend man bei der Beschreibung eines Drachen 
(Apoc 12,3 S) an ‘feuerrot’ denkt (xvggdc, B mit mAovAN nogpwass 
“feuerfarbig ’ tibersetzt). Bei der Beschreibung eines Menschen kann 
man wieder sowohl an rosige Wangen wie auch an rote Haare denken. 
Um ersteres handelt es sich wohl in Cant 5, 10: mecasoT senacon 
Tle nar eqoroRyw Arw eqtpewpww ‘das Aussehen meines Bruders 
ist dieses: er ist weis und er ist rot’ (Aevxdcg xal mvogdc). Auf die 
Hautfarbe bezieht sich auch Lam 5,10 (B): nenwap acqepowpew 
sepput novepip gibt td déoua judy do xAiBavoc éxedewiOn wieder 
und heisst wértlich: ‘ unsere Haut wurde rot wie ein Ofen’, wobei 
natiirlich an einen gliihenden Ofen gedacht ist. Der Ubersetzer von 
S fasste diese Stelle anders auf; die charakteristische Farbe eines 
Ofens ist fiir ihn schwarz. Er iibersetzt daher: amlemmaap Keron 
stee nmlolytTpip (Mus 50, 1937, 229) ‘unsere Haut wurde schwarz 
wie ein Ofen’. Auf rosige Hautfarbe bezieht sich auch Sinuth IV 
202, 22: epenergo o nee senlovoein] ev Tpewpww nee nn[—] evnex 
[ak]ti eBoA ‘Thre Gesichter sind wie das [Licht,] rot wie die 
{...,] strahlend ’. 

BMis 237, 18 ff.: menecwoy exaTe Bae Meee ecqyTpewpww 
ERATE Gee MEGAVEIT ECFO seseEepwy Bae Meciqyw ‘Er war sehr :ch6n in 
seiner Erscheinung, da seine Farbe sehr rosig war und sein Haar rét- 
lich (blond) ’. Hier wird also deutlich ein Unterschied zwischen der ro- 
sigen Hautfarbe und einer hellen (rotblonden?) Haarfarbe gemacht. 
Diese Unterscheidung ist aber durchaus nicht iiberall zu finden, 
denn Tpowpew und sein Qualitativ kénnen sich einwandfrei auch 
auf die Haarfarbe beziehen, z. B. Gen 25, 25: eqepewpww THpY 
sepput novrwap eqpntT secqywi ‘ganz rot wie ein mit Haaren be- 
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wachsenes Fell’ (Esau) iibersetzt avggdxn¢ 6dog @oel dopa dacvc. 
Ebenso Ex 35, 23: gAnwap nuwiar erepewpww ‘rote Ziegenfelle ’ 
(déopata xoidy jovPeodarwmpéva). 

Als “blutrot’ miissen wir es in Sap 11, 7 verstehen, wo ovss00¥ 
eqTpepww ‘rotes Wasser’ aluate Avdgddyc¢ iibersetzt oder viel- 
mehr vereinfacht wiedergibt. Z 331,27: nevBar Ae erTpewpww 
ersseg, ncioy ‘ihre blutunterlaufenen Augen sind rot’ wortl. ‘ ihre 
Augen sind rot und voll Blut’, 

Aus anderen Stellen ist die gemeinte Nuance von Rot nicht zu 
erkennen. Epiph.De Gem 254, 16: eqTpewpww movKor: ‘ein we- 
nig rot’ = mit einem Stich ins Rote. I Clem 8, 3 (A): (die Siinden) 
EYTPELWUPAWT ANKOKKOC AOY [er |KHee NMEO0TO AYGAYNE ‘sind roter 
(== mvgodc) als der Scharlach und schwArzer als ein Sack’. Ib. 8, 4: 
‘Wenn eure Siinden Tpwpawlt] mree sanvonBane ‘rot sind wie die 
Palmfiber’ (= oefévriov). DeV 2, 146,11 owennaeon ecqpepewpww 
“eine rote (d. h. rot gemalte) Héhle ’. Auch die Farbe von Kleidungs~ 
stiicken wird mit Tpewpww bezeichnet, z. B. Is 63, 1.2. 

Aus diesen Stellen kénnte man ableiten, dass Tpowpew vor- 
wiegend eine Art Rot bezeichnet, die wir ‘rosa’ nennen. Dazu wiirde 
es auch stimmen, wenn das koptische Wort tatsachlich, wie Crum 


vermutet (Dict. 432b mit ?), in dem modern-arabischen 9523 
‘Flamingo ’ erhalten ware. Es heisst aber vielleicht zuviel erwarten 
und unseren eigenen Standpunkt zu sehr hineinlegen, wenn wir 
so etwas annehmen. Schliesslich sprechen andere Stellen dagegen 
(Haarfarbe!). 

Ein anderes Verbum ftir ‘rot werden’ bzw. ‘sein’ ist sspow, 
Qualitativ ssopw. Der Infinitiv kommt selten vor. Hin fiir die Bedeu- 
tung ziemlich nichtssagender Beleg ist PMéd 216 (S. 307): Griinspan, 
Spaltstein, Essig und Dattelhonig (= Dicksaft?) sollen gekocht 
werden wantTorsspaw ‘bis sie rot werden’. , 

Das Qualitativ ist haufiger. Die achmimische Version von Prov 
23, 29 iibersetzt. wedidvol of dp¥aiuyol mit meqBer ssapw nenag 
“seine Augen sind blutrot’ (vgl. oben bei eAeAknese). Esther D 5. 
(= griech. 5, 1b): moc gwwe ecssopw (= govigidca) aN TAKsH 
saneccA konnte man etwas frei mit ‘ergltihend im vollen Glanz ihrer 
Schénheit’ iibersetzen. 

Vom selben Stamm gibt es auch ein Adjektiv sanpw, s2(e)pw, 
das vorwiegend zur Bezeichnung der Haarfarbe verwendet zu werden. 
scheint. Es iibersetzt sowohl avped¢ wie EavPdc, bezeichnet also wohl. 
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(rot)blond. Die Stelle BMis 237, 18 ff. ist schon oben bei Tpowpew 
angefiihrt worden. Eine weitere Stelle ist z. B. AM 136, 7 orssuHpw ne 
nacbe mkaporve ‘er ist ein blonder Krauskopf’ (= ;24J\ waal Rest). 

Als Bezeichnung der Farbe eines Pferdes tibersetzt es wie 
Tpeopwsy xzveeds: Zach 1,8 bis; 6,2 (A): eTe sspw baw. eT 
sxpy. Der Ubersetzer hatte hier vielleicht ein falbes Pferd im Sinn. 
B iibersetzt an dieser Stelle wortlich maovan nocpwse ‘feuerfarbig *. 
F mw manpw (BM 603, 7) heisst wahrscheinlich ‘der falbe Esel’. 

Im griechisch-koptischen Glossar 313 (Aeg 8, 1925, 194) ist 
xupods (gelb) anscheinend durch sspw erklart, doch ist diese Lesung 
4usserst unsicher (Bemerkung der Herausgeber auf S. 213). ssepw 
ist in der von Munier herausgegebenen Scala P 44, 83 verso (S. 169), 


63/64 Eavddc und eal gleichgesetzt. 

nmupw bezeichnet etwas Rotes (Dict 269b), u. a. auch den Pflan- 
zenrost (govoifn; vgl. oben unter Twpw). Dieses Wort wird nicht 
nur in einem Vergleich: NAVAN sane Py ‘rostrot’ (?), sondern gele- 
gentlich auch direkt als Farbenbezeichnung verwendet: AssmHpwy 
‘ Rot-Ton’ (vgl. oben bei 2AT). 

Es fallt auf, dass in allen drei bisher behandelten Wurzeln, SHE 
im Koptischen zur Bezeichnung von rote vorkommen, der aweite 
und der dritte Radikal pw sind, wahrend der erste jeweils verschie- 
den ist: 28, 1, T. 

Ausser den erwahnten Ausdriicken findet sich im Koptischen 
sehr haufig auch noch das griechische xdx“o¢g zur Bezeichnung eines 
roten Farbtons. Abgesehen von den hier nicht interessierenden Fal- 
len, wo xdxxoc ‘ Beere’ (= BABIAE) bedeutet, heisst es als Sub- 
stantiv ‘scharlachrotes Zeug’ (Apoc 17, 4; 18, 12.16 und besonders 
im A. T., wo dafiir einigemale KOKKITON steht: Ex 26, 1; a5 Se 
36, 12.15.32; 37, 3.5.16; Is 3, 23). Sehr haufig tibersetzt es ndnnivos 
‘ scharlachrot ’ und zwar als Farbe eines Gewebes oder des Materials, 
aus dem ein Gewebe hergestellt wird (Faden, Wolle): Mt 27, 28 (yAa- 
pds), Hebr 9, 19 (Zowr), Gen 38, 20 (kan ‘Faden ’), Cant. 4, 3; 6,5 
(ewe ‘Schnur’ = Epiph.De Gem 320,17), Jer 4, 30 (Kleider), BLUE 
Gem 304, 7 (Wolle). Im Allitagsleben wird es ebenso gebraucht: VC 
119, 2.6.12 (kwkHe), CMSS 46, 6 (rwxroc), ST 125, 12 (kwkc). Es 


entspricht arabischem }-« 3 ‘karmesin-, scharlach-rot’ (Tri 273, 3). 


Auch Tiere werden als xdxxo¢-rot bezeichnet, womit ja auch die: 
Haare gemeint sind, z. B. Apoc 17, 3 (Onelor). Auch Siinden k6onnen 
“rot? sein: Is 1, 18; vgl. I Clem 11, 2.22. 
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Bei ‘rot’ muss noch xwwe6e, Qualitativ xn6, erwahnt werden, 
das ‘farben’, ‘ gefarbt werden’, bzw. ‘farbig sein’ heisst. Davon 
ist xH6e (S), GHx1 (B) abgeleitet, das ‘ Purpurfarbe ’ bedeutet, als 
ob Purpur die Farbe (fiir Gewebe) xar’ éfoyyy ware. Es iibersetzt 
noopvea (Mk 15, 17.20; Luk 16,19; Apoc 18, 12, und sehr haufig 
im A. T., besonders Ex) und noopioeos (Jo 19, 2.5; Apoc 17, 4; 18, 16; 
Cant 3, 10; Ep.Jer 12; Jud 8, 26). Das F hat dafiir xeARECI, GEAREC! 
(Dict 810b), das nach St. Paul Girard vielleicht mit xaondowor zu- 
sammenhangt. 

Ob xH6€ auch in den profanen Texten immer “purpurn’ bedeutet, 
kann mit Riicksicht auf seine Ableitung bezweifelt werden. Es kénnte 
ebensogut einfach ‘farbig’ heissen. Tatsdchlich tibersetzt Crum an 
einigen Stellen so, z. B. VC 52,1: manain nxuce ‘the dyed cloak 
(mdAdvov)’; Ep 545, 8 cre meorre mxHKe morse “two woman’s 
dyed garments ’, wozu Crum in der Fussnote 7 ausdriicklich bemerkt: 
‘not necessarily of purple ’. Vgl. KRU 76, 39.40; ST 125, 14; OMH 
5b4; ManiP 196, 4. In ST 120, 7: cnre NAITPA xHKE bezeichnet es 
den Farbstoff selbst. Ob in diesen Fallen einfach ‘ F atbe’ bzw. ‘ far- 
big ’ oder ‘ Purpur’ bzw. ‘ purpurn ’ zu verstehen ist, lasst sich kaum 
entscheiden. 

Zum Schluss soll noch ‘das Rote Meer’ erwahnt werden. In 
den S Bibelversionen wird das griechische Eovded Oddacoa gewbhn- 
lich unverandert iibernommen: TEp¥vepaA eAaACCA. Nur ausnahms- 
weise kommen Abweichungen vor wie z. B. TE@ADRACCA Teprepa 
(Jos 24, 6 bis). Ausser in diesem Ausdruck ist es nicht iiblich, fiir 
‘rot’ ggvdieds zu gebrauchen. Die B Versionen nennen ‘das Rote 
Meer’ meistens ¢ptose mwapr, einigemale auch «prose "242. Die 
Bedeutungen von wap: und 242 in diesem Zusammenhang sind 
unbekannt (Dict 584a und 742a). 


Griin 


Das Verbum orw't ‘frisch, roh sein’ kann auch die Bedeutung 
“griin sein’ haben, doch ist’ es nicht das gewéhnliche Wort dafiir. 
Davon abgeleitet sind ovoote ‘ Pflanzen, Gemiise’ und durch Ite- 
rierung OYOTOYET, Qualitativ oreTorwT ‘ grtin werden’ bzw. ‘sein’. 
Es tibersetzt yAwods von Pflanzen z. B. Gen 1, 30; 2,5; 30, 37; Ex 
10,15; Num 22,4: Deut 29, 23; Job 39,8; Prov 27,25; Is 15, 6; 
KS), 2/8 Pay We aDh4 oe 24; 20,47; Mk 6, 39; Apoc 8,7; 9; 4. Es gibt 
zAdn wieder in Ps 36, 2: 89,5; Job 38, 27 (B). 
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Dass auch ein Pferd ‘ griin’ sein kann, ist nicht bezeichnend, 
weil hier einfach yAwgdc iibersetzt wird: Apoc 6,8 oveTo eqoreT- 
OrwT. 

Auch dass die Farbe des Goldes mit demselben Wort gekennt- 
zeichnet wird, ist aus der Bibel iibernommen. Ps 67,14 gs. novot- 
over semmovR bzw. Het ororotoveT mTe ornov&K itibersetzt gy 
zAwmedtytt yovotov. Es kommt aber auch im ausserbiblischen Schrift- 
tum vor, z. B. Ming 315a, letzte Zeile: (Menschen werden zu Gold) 
celoverorwT ‘{sie] sind griin ’. So erscheint es einigermassen zwei- 
felhaft, welchen Farbton man sich vorzustellen hat, wenn es Epiph.De 
Gem 236,16 vom Aussehen eines Steines heisst: ecqjcHK sorKor: 
eneToveTorwT ‘er spielt ein wenig ins Griine’. 

Dass ovotToveT einen gelblichen Farbton bezeichnen kann, zeigt 
tiberdies Deut 28, 22, wo es dyoa ‘ Ocker’ iibersetzt, das an dieser 
Stelle die spezielle Bedeutung ‘ Mehltau’ hat. 

Wahrend sepw fiir ‘(rot-)gelb’ gebraucht wird, bezeichnet 
ovoTorveT einen fahlgeblichen Farbton und kann oft einfach als 
‘blass’ aufgefasst werden, besonders, wo es menschliche Gesichter 
beschreibt. In BMis 435, 3 wird die Blasse des Gesichtes infolge von 
Askese: novoTovet mmacknerc mit der Farbe des Goldes: norot- 
OvET semmovR verglichen. Vorher heisst es in diesem selben Text 
von einem strengen Asketen: epenmeqg0 oveTOYWT exaTe (BMis 
434, 30) ‘sein Gesicht ist sehr blass’. Auch Angst und die Nahe des 
Todes machen die Gesichter ‘griin’: Pach 80a 3: mecjleme ae 
elyove]TorwT exlATe elexaTe ‘sein Aussehen ist sehr sehr blass’ 
(aus Angst). In BMar 78,25 und BHom 123, 3 werden die Sym- 
ptome beim Herannahen des Todes beschrieben. Dort heisst es: 
ameke0 wie AqorotoveT ‘dein Gesicht hat sich veraindert und 
ist griin (= blass) geworden’ bzw. ng0 wagqoroTorer ‘das Gesicht 
wird griin’. 

Die iibrigen Farben 


ve 119, 6 heisst es in einem Verzeichnis: cn'Te maorrTe ncetsee 
O¥KWKHC sen Or BpHEine “zwei Frauengewdnder: ein scharlachrotes 
und ein bréine’. Diese Stelle legt es nahe, in ARpweme eine Far- 
benbezeichnung zu sehen. Dasselbe Wort finden wir auch in dem 
Verzeichnis KOPS 140, 10: ovgarre mBpuine ‘ ein bréine Gewand ’. 
Es ist gewiss dasselbe Wort wie das efprert vom Dict 53b (aus 
einem unedierten Text). Auch dort bezieht es sich auf Kleidung und 
zwar ist es ein feines, vielleicht luxuriéses Gewand im Vergleich zum 
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gewohnlichen Ménchskleid. Verweichlichte Ménche tragen es statt 
des gewohnlichen (Ryl 213, Fussnote 1). Crum fiihrt daher als Be- 
deutung des Wortes an: ‘ material for or quality (? colour) of gar- 
ment ’. Kin Gewand von besonders feiner Art kénnte natiirlich auch 
in VC 119 gemeint sein trotz dem Pendant KoKkoc ‘ scharlachrot ’. 
Fiir ‘ gelb ’ gibt es im Koptischen keine eindeutige Bezeichnung. 
Vgl. oben bei sspow und ovotovet. Fiir ‘ blau’ sagt man NAYAN 
sane wortlich ‘von Himmelsfarbe’ und ahnlich hilft man sich durch 
Vergleich mit charakteristisch gefarbten Dingen auch bei den tibrigen 
Farben, fiir die es keine besonderen Worter gibt. Ausserdem werden 
natiitlich gelegentlich Farbbezeichnungen aus dem Griechischen ent- 
lehnt. Von diesen hat allerdings nur Kokkoc eine allgemeine Verbrei- 
tung gefunden und ist im Koptischen volkstiimlich geworden. 
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THE RAIN-GODDESS 
AS REPRESENTED IN EARLY MESOPOTAMIA 


E. DouvcLas VAN BuREN — Rome 


It seems strange that so far no text appears to have come to 
light which gives an accurate description of the Rain-goddess and 
treats of her legend. Nevertheless, her functions were of such vital 
necessity in an arid land like Mesopotamia that she must have been 
a divinity widely known and highly honoured. It is only by com- 
paring the various scenes in which she is represented that we can 
learn something of her personality, her cult, and the legend in which 
she figured. 

Destructive cloud-bursts and violent tempests, believed to be 
inflicted by ill-disposed deities, were greatly dreaded, but the Rain- 
goddess bestowed gentle, fertilizing showers, and therefore she was 
appropriately pictured as a slender ethereal being. At first shé is 
depicted clad in a skirt with many vertical folds, but later she is 
generally nude, for the mist of her showers almost concealed her. 
She is so completely absorbed in the fulfilment of her beneficent 
functions that she gives the impression of a dedicated being, virginal 
and intangible. Only the flat cap which she sometimes wears with 
its single pair of horns marks her as a divinity. She rides wpon a 
dragon, but is also associated with an ox or bull upon whose back 
she did not actually stand as a rule, but hovered or floated above it. 

A small number of green steatite vases are carved in flat relief 
with designs so closely knit that no empty spaces are visible. The 
designs include human figures, beasts, birds and serpents, and seem 
to cover the surface with an uninterrupted network of creatures in 
motion. The style is so peculiar that the vases have been thought 
to be foreign importations, or at least to derive from highland proto- 
types (1). The whole group, and particularly the example from Kha- 
fajah, have been discussed by Henri Frankfort who gives good. 


(1) Le Breton, Ivag XIX (1957), p. 120, fig. 45. 
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reasons for attributing them to the Second Early Dynastic period, 
and he believed, in spite of certain exotic elements, that they were 
the work of local craftsmen (}). He adds: “ The meaning of the design 
remains obscure. It seems certain that it is in some Way concerned 
with the great natural forces which the Mesopotamians wotshipped ”’. 
The composition decorating the bowl from Khafajah gives the im- 
pression of an elementary attempt to utilize unaccustomed methods 
to illustrate a local legend. Although closely knit the design falls 
into three groups which originally must have had 4 consecutive mean- 
ing (*) (Pl. XXIV, fig. 1). The first represents two Brahmani humped 
bulls standing tail to tail so that they face in Opposite directions. 
On the back of the bull to tight a female figure in a kneeling attitude 
Squats on her heels, and with one hand to tight, the other to left she 
grasps the streams of water which flow over the bulls’ heads and down 
behind their muzzles to the ground, causing verdure to spring up 
everywhere. She is draped in a skirt embellished with crosshatching 
to denote its thin or transparent texture. Her hair is smoothed back 
over her uncovered head, and hangs between her shoulders in a thick 
tail bound cross-wise at the end with a ribbon, but leaving free one 
lock which hangs down behind her ear on to her chest, apparently 
the prototype of the coiled lock of hair ending in'a spiral curl which 
was later the infallible sign of a divinity. Near her left shoulder there 
is a six-petalled rosette explained as the star of Ishtar, and above 
it a crescent. It is not easy to understand the connexion between 
this group and the next one which represents a somewhat similar, 
but possibly male figure who stands above two felines and grasps 
with each hand an immense writhing serpent. The third group con- 
sists of an overthrown bull attacked by a lion and a bird of prey. It 
is this bull which constantly reappears in connexion with the Rain- 
goddess, and seems to have symbolized drought which burnt up the 
vegetation. 

Owing to the intractable nature of its surface the scene cut on 
a shell cylinder seal of the earlier part of the Third Early Dynastic 
period is discernible only in its main outlines (°). It is worked partly 


(*) Henri FRANKFORT, Ari and Architecture of the Ancient Ovient, 
Pp. 18f., fig. 9, pl. 11, a. 

(*) Sidney Surrx, BMQ XI (1936-37), Pp. 117-19, pls. XXXT, 8, 
XXXII. 

(*) Moortcat, Vorderasiatische Rollsiegel (= VARS), pp. 18, 97; 
VA 10539, pl. 22, No. 147. 
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Fig. 1 - British Museum 


Fig. 2 - Louvre A, 153 


Fig. 3 - Louvre A. 154 
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Fig. 4 - Louvre R. 152 


Fig. 8 - B. M. 89089 
Fig. 5 - Sammlung Dr. R. Schmidt No 60 


Fig. 6 - Corpus I No 220 


iS Fig. 9 - State Coin Collection, Munich 
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Boston Museum of Fine Arts No 98.706 


Fig. 11 - Louvre AO. 20138 


The Rain-Goddess as Represented in Karly Mesopotamia 345; 


in drill technique and shows to the left a procession of three divinities, 
the first two standing, the third enthroned, all mounted on dragons. 
with immensely long necks and tails held stiffly erect. Details are 
almost indistinguishable, but the first divinity, standing with arms 
raised, is revealed as the Rain-goddess by other representations of 
a later date which depict a similar composition. 

These early, groping attempts to portray the Rain-goddess were 
developed more fully in the Akkadian period. From the beginning 
of that epoch a green jasper seal gives a still primitive but better 
preserved rendering of the same theme, this time directed to the right: 
where a curious one-legged winged being awaits the two divinities. 
who come, borne on their winged leonine dragons with feathered 
tails (1) (Pl. XXIV, fig. 2). The leader is a god with a four-horned cap 
and a skirt with vertical folds who holds a whip in one hand and a 
weapon (mace?) in the other. He is followed by the Rain-goddess. 
who raises both arms to call down showers upon the parched earth; 
the closely set vertical lines of her garment seem to repeat the long 
straight lines of falling rain. 

A man holding a long rod against his shoulder clears the way 
for two divinities mounted on dragons in a scene on a steatite seal (?), 
(Pl. XXIV, fig. 3), in which the dragons have already assumed their 
characteristic aspect with bristlingn ecks and up-turned, fan-shaped 
tails. The Weather-god, wearing horned cap and robe which opens in 
front, is again shown with whip and weapon. He is preceded by the 
Raingoddess whose slender nude figure is framed between the great 
wings of her steed. With each hand she holds aloft the curving lines. 
of rain. In an abbreviated version of the subject the Rain-goddess. 
alone appears, almost concealed by the mist of rain in which she 
veils herself from the gaze of two rustic worshippers who stand before 
her (*) (Pl. XXV, fig. 4). A later, but more crudely worked version. 
of the subject was found at Ur(*). Asingle, shawl-draped worshipper 
raises one hand in prayer at the sight of the Rain-goddess approaching 
on her dragon. These worshippers come empty-handed to proffer 
their requests, but elsewhere another petitioner, perhaps less poverty- 


(1) DELAPORTE, Musée du Louvre: Catalogue des cylindres ovientaux 
(= CCO), A. 153, p. 111, pl. 72, fig. 8. 

(7) CCO, A. 154, pl. 72, fig. 9. 

(?) CCO, A. 152, pl. 72, fig. 7. 

(4) Lecrain, Ur Excavations X: Seal Cylinders, p. 35, pl. 31, No. 467, 
U. 16808. 
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Stricken, brings a goat as an offering, and is followed by his wife 
with a pail of milk or cheese (). That it was to the goddess, and not 
to the Weather-god that the offering was made is proved by the next 
example which shows a bearded man carrying on one forearm the 
goat he has brought as an offering, and raising his other hand in 
‘prayer to the Rain-goddess who approaches on her dragon (2) (Pl. XXV, 
fig. 5). As on the archaic vase from Khafajah, a crescent and a star 
are introduced near her, the crescent in front of her, the immense 
‘star between her and the Weather-god who follows on his own dragon, 
holding up in one hand a big mace. 

On a shell seal the scene represents a man clad in a fringed shawl 
who does not offer a goat, but pours a libation over a stepped altar 
placed directly in the path of the nude Rain-goddess holding in each 
hand rippling shafts of rain (8) (Pl. XXV, fig. 6). She stands between 
the wings of a dragon, but here the fantastic creature is harnessed 
to the chariot in which the Weather-god is seated. With one hand 
he holds the reins, with the other he brandishes aloft his whip. In 
this and the following examples there is evidence of an increasing 
feeling that it was not enough to portray the god riding on his super- 
natural steed. ‘To enforce the impression of his irresistible might 
the dragon was harnessed to a chariot in which the deity was borne 
forward; the terrifying steed, the thunderous noise of the solid wooden 
‘chariot wheels, the aggressive attitude of the deity himself, all struck 
terror into beholders. ‘Therefore it was not strange that they took 
tefuge in appeals to the gentle goddess whose functions were wholly 
benevolent. A similar scene is represented on a black steatite seal 
excavated at Ur (4).. The attitude of the Weather-god is even more 
menacing, but the goddess, standing tranquilly on the dragon’s back, 
her outstretched hands grasping the spiralling shafts of her fertilizing 
Showers, turns her head towards her awe-inspiring male companion 
as if to placate him. It is not a mortal who stands before her in an 
attitude of prayer, but one of the lesser divinities, probably a local 


(1) Wien, Kunsthistorisches Museum, Saal XIV, No. X. 76. 

(??) Samml. Dr. R. Schmidt No. 60, Or 16 (1947), p. 251£., pl. IX, 1. 
(°) PoRADA, Corpus of Ancient Near Eastern Seals in North Amer- 
faa piece: I: The Pierpont Morgan Libvary Collection (= Corpus 1), 
p. 48, pl. XXXIV, No. 220; FRANKFORT; Cylinder Seals (= 
ees ylinder Seals (= CS), pl. 

(*) Woortey, AJ XIX (1934), pl. XLII, U. 18922; Lecra, 
Ur Excav. X, p. 14, pl. 7, No. 92. 
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or patron god, who raises one hand in supplication, as if to plead for 
those who dare not themselves venture to approach. 

In spite of the extreme improbability of such an interpretation, 
the divine charioteer who is the sole protagonist represented on 
another seal has been described as a goddess (4). A careful inspection 
of all the details seems to confirm that the figure is male as might 
have been supposed, and that the subject is an exceedingly abbreviat- 
ed version of the series discussed above. These scenes do not of course 
represent what actually occurred, but are the expression in concrete 
form of what the mortal petitioner pictured in his own mind as hap- 
pening. 

Similar wishful thinking evidently inspired the scene depicting 
one man guiding a plough harnessed to an ox, and a second man 
walking beside the plough to regulate the flow of seed-corn from the 
funnel. Birds fly down, attracted by the falling grain, but on the 
axle-pole stands the Rain-goddess raising her hands to the heavens 
to call down the showers which will cause the seed to swell and ger- 
minate (?) (Pl. X XVI, fig. 7). 

The provenance of a small group of: seals is unfortunately un- 
known. ‘They retain certain features familiar in the context under 
discussion, although they transfer them to a more mystic setting. 
They do not represent variations of a single theme, but give the 
impression of somewhat confused attempts to depict more than one 
mystic story. The most complete presentation is that supplied by a 
seal of flecked marble (8). On the left a big winged divinity with feet 
like the talons of a bird of prey stands upon a fallen foe and grasps 
two other men by their heads, one on each side. A man turns his 
back upon this awesome apparition and looks appealingly towards 
two divinities who are borne forward on their dragons. The first is 
the Rain-goddess between whom and the Weather-god a demonic 
figure with leonine head on a human body is introduced; this being 
taises both arms in a dramatic gesture. Close behind the demon 
a male figure on a smaller scale stands with one hand raised in prayer. 

A seal in the Hermitage does not include the mounted divinities, 
but above in the air the Rain-goddess appears in the midst of six 
winged dragons, which converge around her above the main action 


(@) VARS, pp. 25, 104, VA 242, pl. 33, No. 240: CS, p. 125. 
() CCO, A. 155, p. 111, pl. 72, fig. 10. 
(3) VARS, pp. 24, 104, VA 611, pl. 31, No. 233. 
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of the composition which depicts a god facing to right who kneels 

"on one knee to grasp the horn of a bull into whose back he thrusts 
a dagger. A man or divinity in the rear seems to exhort the dragons 
to guard well their charge (4). An abbreviated and erroneous copy 
still shows the bull-slaying god, but the number of the dragons is. 
reduced, and the goddess has been transformed into a man wearing 
a knee-length garment (2). Rather unsuccessful attempts seem here 
to have been made to illustrate the legend of the slaying of the bull 
typifying drought and destruction. 

A more successful rendering was offered by another little group 
of works of art, the most complete version being that given on a cylin- 
der seal the genuineness of which is beyond doubt, for it was first. 
published by Layard (°) (Pl. XXVI, fig. 8). A touch of normality is. 
imparted to the picture by the presence of a-man clothed in a fringed. 
shawl who stands with folded hands in an attitude of reverence, and 
is the sole spectator of the stupendous occurrences which occupy the 
main part of the field. A star above a crescent is inserted between. 
him and the Weather-god who holds his long-lashed whip in readiness 
against his shoulder, and urges forward the dragon on which he stands 
towards the spot where, on the right, a bull, also facing to right, is. 
being slain by an apparently nude god who kneels on one knee and 
plunges a dagger between the animal’s shoulders. Above the bull 
the Rain-goddess with extended arms hovers in the air against a 
background of pouring rain. 

The slaughter of the bull is reproduced on another seal, also of 
unimpeachable authenticity, for it was acquired in 1838 by a Jesuit 
Father sent on a mission to the Near East. On his return to Europe 
he offered this seal and the few others he had collected in homage 
to His Holiness Pope Gregory XVI (4). The bull begins to sink to 
its knees beneath the blows of its triumphant assailant who is assist- 
ed by another divinity who grasps the bull’s tail. Above the bull’s 


(?) WarD, Seal Cylinders of Western Asia, fig. 129 a. 

(?) IB. SA: 17, Cylinder Seals of the Pontifical Biblical Institute: 
AnOr 21 (1940), p. 7, pl. II, No. 14. 

(?) B. M. 89089, Lavarp, Nineveh and Babylon, fig. p. 605: C. W. 
KING, Antique Gems (London, 1860), p. 128, fig. 4; JastRow, Bildermappe, 
pl. 44, No. 144; Warn, Seal Cylinders, helo FES Ap wl2o. ply exexeee. 

(*) Biblioteca Vaticana, Museo Profano No. 6184, VAN BUREN, 
A Collection of Cylinder Seals in the Biblioteca Vaticana: AJA XLVI 
(1942), pp. 261-3, fig. 4. 
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back the long, straight lines of rain stream down, but the Rain- 
goddess is not visible. Below the almost illegible inscription are faint 
traces of three small figures: an attendant goddess turns towards 
two other divinities, the second of whom raises both arms in the 
gesture habitual to the Rain-goddess. 

The lower right corner of a gypsum stele was found lying on 
the floor of the palace at Mari. It was badly corroded, and the 
scene carved upon it, now fragmentary, could with difficulty be 
discerned (1). Nevertheless, a comparison with the seals described 
above proves that it was part of another version of the same legend. 
The bull is almost prone in front of the kneeling god who still grasps one 
horn; behind him another god stands holding out what might be two 
long-bladed knives. The lines of rain are clearly marked above the 
bull’s back. To the right is a very big frontal figure, now headless, who 
has been explained as a caryatid on account of the stiff frontal pose 
and because both arms are raised as if to support the weight of some 
overhanging architectural member. ‘The attitude, however, is remi- 
niscent of that of the Rain-goddess and may be compared with that 
of the small figure below the inscription on the Vatican seal. An 
attempt has been made to explain the subject depicted as the episode 
recorded in the Epic of Gilgamesh in which Gilgamesh slays the 
“ bull of heaven ’’ sent by Anu at the request of Ishtar. But in none 
of these versions does the slayer of the bull exhibit the characteristics 
usually attributed to Gilgamesh. Unlike Gilgamesh he is a divinity, 
as always indicated by his horned cap. Neither does his divine helper 
resemble the accepted portrait of Enkidu. The versions vary consider- 
ably in detail, and this fact suggests that they were attempts to il- 
lustrate a legend not yet pictorially standardized, akin to, but dif- 
fering from the Gilgamesh story. The legend must have related how 
it was only when the bull typifying drought was slain by a divine 
hero that the Rain-goddess was able to materialize and revive the 
burnt-up earth with her fertilizing showers. 

It might be thought that it is the Rain-goddess who is shown 
in the topmost part of the field on the water-basin of Gudea and the 
stele of Ur-Nammzu (*), and that her figure was duplicated for reasons 


(?) PARROT, Syria XX, (1939), p. 18f., pl. V, 3: Porapa, RA 


XXXVI, (1940), p. 96 f. 

(?) HEuzEy in DE SARzEC, Découveries en Chaldée, pp. 16, 216, 
figs. a, b, pl. 24, fig. 4; VAN BuREN, The Flowing Vase, p. 66, note 1 (with 
bibliographical references), figs. 37, 38. 
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of symmetry. But these water-nymphs do not disseminate misty 
tain, but pour copious streams from the round-bodied vases they 
grasp with both hands. In both cases their association is not with 
a goddess, but with a male deity, with Ningirsu on the water-basin, 
with Nannar onthestele. They symbolize the fulfilment of the promise 
made by the god to the pious ruler — canals filled to the brim with 
abundance of living water ('). ; 

In the time of the Third Dynasty of Ur and the Early Babylonian 
period the Rain-goddess seems to disappear, only to make an un- 
expected reappearance among the Syrian seals of the second millen- 
nium. At that time many themes familiar in the Akkadian art reper- 


tory were revived. But many changes had occurred during the inter- ~ 


vening centuries, and the figure of the Rain-goddess was sometimes 
combined or confused with somewhat similar figures, and particularly 
with that known as the “‘ Nude Goddess ’”’ or nude female. 

A big and very finely worked hematite cylinder seal is now in 
a ptivate collection, but a cast of it has been for many years in the 
State Coin Collection in Munich, and has been catalogued and dis- 
cussed by Frau Dr. Ursula Moortgat-Correns (?) (Pl. XXXVI, fig. 9). The 
interpretation which I here venture to give will, I hope, show how 
every detail of the representation contributes its own share to make 
of the whole complex a paean in honour of the sacred marriage. 
The main subject represents a goddess seated, facing right, on a 
mountain throne supported on the back of a lion. She awaits her 
divine consort who approaches mounted on his winged leonine dragon, 
trampling underfoot the bodies of two gazelles. Between the divine 
protagonists a man on a smaller scale stands facing left and hold- 
ing up a rod. He is the usher who clears the way for the nuptial 
procession as, long before, an Akkadian seal had clearly indicated 
(Pl. XXIV, fig. 3). Below him the even smaller shawl-draped figure 
of a worshipper watches with hand raised in prayer the approach of 
the god. The remainder of the field is divided into two registers by 
a broad band of triple guilloche pattern. In the lower register the 
priestess who impersonated the goddess in the ceremony of the sacred 
marriage turns towards the king substituting for the divine bride- 


(1) Gudea, Cyl. A. 11: 8, 9,12-17. 

(°°?) Altortentalische Rollsiegel in dey Staatlichen Miinzsammlung 
Miinchen: Miinchner Jahvbuch der bildenden Kunst, 3. Folge, Band VI 
(1955), pp. 16-18, pl. III, No. 24. 
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groom in the guise of the “god with a mace” (). In the upper register 
a god kneeling on one knee aims an arrow from his bow at a bull 
advancing with lowered head. A nude female figure with arms raised. 
is extended longitudinally above the bull’s back, just touching with 
her toes a sinuous line running vertically from top to bottom of the- 
space behind the animal and terminating at the upper end in an. 
ophidian head. On the right of this scene, balancing the figure of 
the kneeling god on the left, is a figure of the Syrian Nude Goddess,. 
for her drapery covers one leg only, and she turns her head to the 
left to bring herself into contact with the scene just described which. 
is a re-integration of the ancient legend of the slaying of the bull by 
a divine hero. Here the Rain-goddess materializes in an unusual 
posture, due to lack of space, with her feet resting on the vestigial. 
indications of her dragon. Possibly association of ideas accounts. 
for the introduction of the Syrian Nude Goddess, for other examples: 
demonstrate how extensively the two conceptions acted and tre-- 
acted upon one another. The scene of the slaying of the bull typify— 
ing drought was appropriate in this context, for it symbolized the: 
restoration of the fertility which the sacred marriage was celebrated 
to ensure. { 

The coalescence of types in later glyptic art makes it difficult: 
to interpret what is represented, and even gives the impression that: 
the seal engravers themselves were sometimes uncertain as to the 
significance of the models they selected to copy. Manifestations of* 
the Rain-goddess are rare, but she seems to make an appearance 
in a couple of representations thought to be of Anatolian origin, 
which have given rise to endless discussions, although it is generally 
conceded that they depict a rain-making or fertility rite. The best. 
known is the Tyszkiewicz cylinder (*) (Pl. XXVII, fig. 10). The borders. 
at top and bottom are filled with elaborate guilloche patterns. A. 
link between the two halves of the composition consists of the figure 
of the Nude Goddess poised above a lion and a bull and with her 
skirt pulled out to its widest extent.on each side to form a semicircle: 
round her. This illogical presentation of a goddess who was supposed. 
to be undraped may have originated in a contaminatio with the- 


() Or 20 (1951), p. 64. . 
(2) Boston Museum of Fine Arts No. 98.706; The Flowing Vase,. 
p. 1304, note 6 (with bibliographical references up to 1932), fig. 75; 


CS, pp. 285-7, pl. XLII, o. 
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figure of the Rain-goddess with raised arms, who often wore a thin, 
‘full skirt, and the long lines of her falling rain may have suggested 
the background of drapery, thus creating a new type. The second 
subject on the right shows a god trampling on a fallen foe. Beyond 
‘on the ground are various ritual objects, and above them two persons 
are occupied with a corpse lying on a low table. Further to the 
right the half-kneeling figure of the Rain-goddess raises her arms to 
‘the heavens. 

A hematite seal from Aidin in Anatolia, also with guilloche- 
‘decorated borders, falls into three parts ('). The left part repeats 
almost exactly the scene depicted on the left half of the Tyszkiewicz 
‘cylinder. On the right half a goddess seated above two recumbent 
and addorsed ibexes is ministered to by two griffin-headed winged 
‘beings. Between these two parts a male figure, facing right, pours 
a libation before invoking the Rain-goddess whose raised hands 
bring down around her such a thick mist of rain that she has been 
described as “‘a figure swimming in water’. 

Yet another hematite seal has elements in common with the 
‘two just mentioned, but it is divided into two registers, and the 
borders, instead of being decorated with guilloche patterns, have a 
-series of human heads in profile to left in the upper border and recum- 
bent stags alternating with gazelles in the lower one @)* (Pl Xocv 
fig. 11). The upper register represents three figures led by a short-clad 
divinity (?) who holds up a goblet; they advance to right towards 
‘the central figure of the drama who embodies in herself three distinct 
‘types or aspects: she is inundated with water like the Rain-goddess; 
‘she stands in a frontal attitude but with head turned to one side like 
the Syrian Nude Goddess, and here her raiment, gathered to each 
‘side, exposes her whole body; lastly, she resembles a water-nymph 
because streams from aloft flow down upon her from left and right 
-and thence towards the ground on each side. She looks towards the 
Weather-god who hastens to mount his chariot and join her. The 
whip he still retains is in his right hand as well as one pair of reins 
‘while in his outstretched left hand he grasps the other pair of reins. 


() Musée du Louvre AO. 1180, CCO, A. 927, p. 195, fig. in text, 
‘pl. 96, fig. 24, b; The Flowing Vase, p. 131 f., note 1 (with bibliographical 
references), 

(?) Musée du Louvre AO. 20138, PARROT. Cylindre hittite nouvelle- 
‘ment acquis: Syria XXVIII (1951), pp. 180-90, pls. XIII, XIV; Riem- 
SCHNEIDER, Der Weitergoit, p. 10f., pl. V. 
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His steeds, however, are no longer dragons, but horses or mules al- 
teady starting upon their swift course. A griffin with raised forepaw 
is seated immediately behind the god, and then comes an eagle- 
headed winged being who seems to pour a libation from the ewer 
he holds. A crux ansata forms a terminal to separate the main sub- 
ject from what follows. On the extreme right a mountain-god stands 
close to a mountain on which a god is seated facing to left. In front 
of him a nude figure creeps forth from underneath the mountain; 
from the back of his head and shoulders rise what look like tongues 
of flame. The subject appears to be a re-creation of another Akka- 
dian myth known from a few scattered examples (1). There must 
have been some connexion between it and the main subject for the 
combination of the two cannot have been purely fortuitous. The 
absence of the bull typifying drought suggests that a transference 
of symbolism may have motivated the amalgamation, and this sup- 
position emboldens me to offer the following explanation. The moun- 
tain, like so many in the region, was volcanic and occasionally erupted 
and burnt up the surrounding country, just as the bull parched the 
ground under his hoofs. But now the mountain has become the seat 
of a deity who subdued the imprisoned forces and reduced them to 
impotence, thus permitting the apotheosis of the Rain-goddesss Here 
the embodiment of volcanic power creeps forth from a vent in the 
mountain slopes; on the seals in Brussels and Baghdad they are 
spewed forth from the cone. 
Limitations of space forbid further investigations into changing 
methods of representing the Rain-goddess, and the fusion or con- 
fusion of her figure with kindred types which resulted in such abnor- 
malities as the Nude Goddess surrounded by streams of water (*), or 
poised above a bull (*). A few words will suffice to sum up at 
the representations prove. This nude figure represented a. divinity 


(1) Musée du Louvre AO. 1707, CCO, A. 131, p. 108, pl. 70, Beat 
Corpus I, p. 24, pl. XXVIII, No. 180; SPELEERS, Musées Royaux ad’Ar 
et d’Histoive: Catalogue des intailles et empreintes orientales: Supplement, 
p. 76 f., No. 861; Iraq Mus. 12050, Basmapscut, Landschaftliche Elemente 
in dey Mesopotamischen Kunst des IV und III Jahrtausends, p. 139, 

1. VIII. : 
a aoe M. 89762, LAYARD, Monuments of Nineveh II, pl. 69, fig. 35; 
C. W. Kine, Antique Gems (London 1860), p. 128, fig. 1, 4; CS, pl. XLIV, 2. 

(?) Corpus I, pl. CXLII, Nos. 942, 943; CCO, A. 930, 933, pl. 97, 

figs. 2,5; HoGartH, Hittite Seals, No. 178. 
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as implied not only by the horned cap she occasionally wore, but 
still more clearly by the respect with which she was treated. Wor- 
shippers approached her, sometimes bringing an offering or pouring 
a libation, an altar was placed before her. Her head-covering, however, 
was never a four-horned cap such as the Weather-god and other 
deities wore, but was a flat cap surrounded by a single pair of horns 
more appropriate to the lesser ranks of the hierarchy. Her very 
anonymity is symptomatic, for she was not a separate entity, but 
symbolized one aspect of a many-sided goddess. Who that goddess 
was is also clearly indicated in the representations. The fact that 
the altar was intended for her and not for the god who followed her 
is demonstrated by its shape, for it was a stepped altar of the type 
dedicated to the exclusive use of the goddess Ishtar (1). Associated 
with her from the beginning was an astral body later identified with 
the “star of Ishtar’’. In the second millennium the figure of the 
Rain-goddess was assimilated to that of the Nude Goddess, another 
aspect of Ishtar. In the Akkadian period a legend connected her 
with the bull symbolizing drought. But that legend must have dif- 
fered considerably from the one related in the Epic of Gilgamesh 
which consisted of propaganda designed to glorify Gilgamesh and 
vilify the goddess. The version revealed in the representations was 
an earlier one in which the story was told from the point of view 
of the goddess. The bull was not slain by Gilgamesh aided by Enkidu, 
but by a divine hero for the purpose of facilitating the emergence 
of the goddess and her life-giving showers of rain. It is probable 
that in the early version the Weather-god figured as the divine bride- 
groom. If that were correct it would make the inclusion of the episode 
as a small secondary motive on the Syrian seal even more apposite. 
The goddess turns her back upon her petitioner and looks towards 
the Weather-god on the seal from Ur (?), thereby suggesting that 
not only did her worshippers beseech her own beneficent ministra- 
tions, but they also implored her to persuade the Weather-god to 
modify his too ebullient manifestations of power. 

Everything tends to show that the Rain-goddess originated 
very early as an aspect of the great Mother-goddess Innin who cared 
for the spiritual, moral, and material welfare of her people, and who 
was exclusively, or at least predominantly benevolent. In the course 


(1) VAN BurEN, Akkadian Stepped Altars: Numen I (1954), pp. 228-34. 
(2) Ur Excav. X, No. 92. 
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of time conditions changed, and religious beliefs also underwent some 
development. Ea, the god of the Watery Deep, increased in pro- 
minence, and the goddess became known as Ishtar. The conception 
of her character was made to include many complex features concretely 
expressed in a new and more sharply defined manner. As the result. 
of these changes the figure of the gentle Rain-goddess melted into 
the mists from which we have endeavoured to evoke her. 
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RELIGIOSE UNSICHERHEIT 
SAKULARISIERUNGSTENDENZEN UND ABERGLAUBE 
ZUR ZEIT DER SARGONIDEN 


Wolfram von SopEN — Wien 


Wenn wir in die geistige Welt eines Volkes der Vergangenheit 
iiber die Beschreibung der dusseren Tatsachen hinaus tiefer einzu- 
dringen versuchen, kénuen wir zwei in der Forschung bereits be- 
wahrte Wege gehen. Wir kénnen die fiir die alten Kulturen zentralen 
Begriffe, Vorstellungen und Zielsetzungen aufsuchen, um aus ihnen 
Ordnungsgesichtspunkte fiir die oft kaum noch tibersehbare Fiille 
von EHinzeltatsachen zu gewinnen. Anders ausgedriickt, wir werden 
uns um das Verstandnis der Eigenbegrifflichkeit der 
fremden Welt bemiihen (vgl. hierzu die grossartige Skizze von B. Lands- 
berger, Die Eigenbegrifflichkeit der babylonischen Welt, Islamica II 
1926, 355-372). Wenn es uns einmal gelingen sollte, fiir wichtige 
Epochen einer Kulturentwicklung zu diesem Verstandnis zu gelan- 
gen, so waren wir damit zu Ergebnissen von entscheidender Bedeutung 
vorgedrungen, Aber wir diirfen nur dann auf solche Ergebnisse hof- 
fen, wenn die Quellen umfangreich und vor allem vielseitig genug 
sind, um das Zentrale deutlich gennug hervortreten zu lassen, Auch 
muss ihre sprachliche Erschliessung wesentlich weiter vorangetrieben 
sein, als das heute im Bereich des alten Orients, von Israel abgesehen, 
der Fail ist. 

Der andere Weg nimmt die uns gelaufigen Fragestellungen und 
Wertbegriffe zum Ausgangspunkt. Wir fragen dann, ob solche Be- 
griffe bzw. die ihnen zugrundeliegenden Vorstellungen und Wertungen 
bei einem der alten Volker anzutreffen sind und, gegebenenfalls, 
welche Rolle sie da gespielt haben. Dabei ist ,es nicht notwendig, 
dass diese Begriffe damals bereits gepragt worden waren oder dass 
man sich ihrer Inhalte schon voll bewusst war. Ich habe diesen Weg 
vor Jahren in meinen Aufsatzen Religion und Sittlichkeit nach den 
Anschauungen der Babylonier (ZDMG 89/1935, 143-169) und Leistung 
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und Grenze sumerischer und babylonischer Wissenschaft (Die Welt als 
Geschichte II 1936, 411-464, 509-557) zu gehen versucht. Kin Unter- 
nehmen Abnlicher Art ist es, wenn wir fragen, ob Begriffe, die zur 
Kennzeichnung oder auch Wertung bestimmter geistiger Entwick- 
lungen in der netieren Zeit gepragt worden sind, bei sachgemasser 
Modifizierung ihres Inhalts sinnvoll auch auf die alten Kulturen an- 
gewandt werden kénnen und ob sie uns da zum besseren Verstandnis 
gewisser Erscheinungen helfen kénnen. Selbstverstandlich ist hier 
besondere Vorsicht geboten. Denn solche Begriffe kénnen uns ver- 
locken, Erscheinungen peripherer Art iiberzubewerten und dafiir sehr 
viel wesentlichere Gesichtspunkte zu vernachlassigen. Sie werden 
daher oft nicht geeignet sein, uns bei umfassenden Darstellungen 
bestimmter Epochen zu leiten, kénnen dafiir aber im Rahmen von | 
Skizzen, die ihr Augenmerk auf irgendwie bedeutsame Einzelfragen 
lenken, unseren Blick fiir Vorgange scharfen, die nur scheinbar von 
ganz. nebensdchlicher Art sind. 

Die Beobachtung gewisser Erscheinungen zur Zeit der Sargoni- 
den in Assyrien brachte mich auf den Gedanken, ob uns nicht der 
der neueren Geschichte entlehnte Begriff der Sakularisierung helfen 
kann, zwischen scheinbar zusammenhanglosen Aussagen und Vor- 
gingen fruchtbare Verbindungslinien zu ziehen. Selbstverstandlich 
denke ich dabei nicht an den um 1800 herum so viel gebrauchten 
juristisch-politischen Begriff der Sakularisierung. Denn eine syste- 
matisch betriebene Verstaatlichung von Kirchenbesitz, wie sie in 
der Zeit der Aufklarung und der Bildung der modernen National- 
staaten durchgefiihrt wurde, hat es im Alten Orient nach unserer 
bisherigen Kenntnis nicht gegeben; fiir Einzelvorginge dieser Art 
vermeidet man aber besser eine so anspruchsvolle Bezeichnung und 
sucht mach den konkreten Anlassen fiir etwaige grdssere Beschlag- 
nahmen von Tempelgut. Um so fruchtbarer ist der heute so viel ge- 
brauchte geisteswissenschaftliche Begriff der Sdkularisierung, der 
alle die Vorgange und inneren Entwicklungen umgreift, die darauf 
hinzielen, immer weitere Bereiche unseres Iebens aus frither bestim- 


~. mend gewesenen religidsen Bindungen herauszuldsen. Allerdings kann 


dieser Begriff auf den alten Orient nicht ganz unverandert tibertragen 
werden. Denn die modernen Sakularisierungstendenzen sind aus der 
Aufklarung herausgewachsen, die die iiberkommenen Glaubensinhalte 
von den wirklichen oder vermeintlichen wissenschaftlichen Erkennt- 
nissen aus in Frage stellt. Von einer Aufklarung kann man jedoch 
im Bereich des alten Orients nicht sprechen, da es dort keine Wis- 
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senschaft gab, die in der Lage gewesen ware, ein Weltbild zu formen. 
Eine solche Erscheinung beobachten wir erstmalig in Griechenland. 
Es ist wohl denkbar, dass die Entdeckung wichtiger astronomischer 
Gesetzlichkeiten, die in der Sargonidenzeit einsetzt, aber erst infolge 
der Begegnung babylonischer und griechischer Wissenschaft im Acha- 
menidenreich und spater in ihrer Tragweite erkennbar wurde, Zweifel 
an manchen religiésen Uberlieferungen erweckt oder bestarkt hat. 
A. Schott hat in ZDMG 88, 1934, 302 ff. gezeigt, dass das starkere 
Hervortreten bestimmter Gétter in Assyrien wie zeitweilig des Si- 
riusgottes Ninurta wahrscheinlich mit neuen astronomischen Beob- 
achtungen zusammenhing. Aber eine wesentliche Veranderung der 
Vorstellungen vom Menschen als die entscheidende Voraussetzung 
jeder Aufklarungsepoche konnten solche Beobachtungen doch nicht 
verursachen; dazu war ihr Gewicht angesichts des gewaltigen Gegen- 
gewichts der von den Tempeln getragenen religidsen Tradition nicht 
gross genug. Immerhin ist es nicht ausgeschlossen, dass neu bekannt- 
werdende Texte uns da zu einer Modifizierung bisheriger Ansichten 
notigen werden. 

Von Sakularisierungstendenzen konnen wir nach unserem heu- 
tigen Wissen im Bereich des alten Orients nur insoweit sinnvoll 
sprechen, als wir darunter das Bestreben des Menschen, voran des 
K6nigs, verstehen, sein Kigengewicht gegeniiber der Welt des Gétt- 
lichen starker zu betonen und das Gottliche auch dort, wo es frither 
im Mittelpunkt stand, in eine Art von Randstellung abzudrangen. 
Ich meine, dass wir in diesem Sinne von Sakularisierungstendenzen 
im sargonidischen Assyrien sprechen kénnen, und méchte hier einige 
Beobachtungen, die mich zu dieser Auffassung gefiihrt haben, kurz 
skizzieren. Der Zweck dieser durchaus vorlaufigen Ausfiihrungen ist 
der, einige fruchtbare Fragestellungen fiir religionsgeschichtliche 
Einzeluntersuchungen aufzuzeigen. Diese Untersuchungen selbst 
durchzufiihren, wird mir in den nachsten Jahren wegen der W6r- 
terbucharbeit nicht médglich sein. Die bisher gemachten Beobach- 
tungen werden auch dann nicht ganz ohne Wert sein, wenn die Uber- 


priifung in grésserem Rahmen ergeben sollte, dass ich ihr Gewicht - 


nicht tiberall richtig beurteilt und daher unzutreffende Folgerungen 
aus ihnen abgeleitet habe. 

Wenn ich vorhin feststellte, dass die beobachteten Sdkularisie- 
rungstendenzen unter den Sargoniden nicht in einer rationalen Auf- 
klarung ihre Wurzel haben, so muss zuerst gefragt werden, ob andere 
Erscheinungen aufzufinden sind, die sie ausgelést haben kénnen 
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Obwohl die verfitigbaren Quellen, soweit bisher durchforscht, auf 
viele Fragen noch die Antwort schuldig bleiben, lassen sie doch das 
eine schon jetzt deutlich erkennen: Bereits langere Zeit vor den Sargo- 
niden hatten wesentliche religidse Uberlieferungen ihre Verbind- 
lichkeit fiir den Glauben insbesondere in Assyrien eingebiisst. Dieses 
gilt vor allem fiir die iiberlieferte Gétterwelt und nicht wenige der 
Géttermythen. Zwar hatte man von den vielen hundert Gétternamen, 
die die Gotterlisten von der sumerischen Zeit her noch mitschleppten, 
hunderte dadurch praktisch eliminiert, dass man sie noch im-2. Jahr- 
tausend durch die sogenannte Gleichsetzungstheologie zu Hypostasen 
und Beinamen anderer Gé6tter verfliichtigte. Aber die verbleibende 
Zahl, die in Assyrien durch lokale Gottheiten verschiedener Herkunft 
noch vergréssert wurde, war immer. noch viel zu gross, um mit der 
semitischen Vorstellung von der Macht eines Gottes vereinbar zu 
sein. Wir wissen, dass die Theologen gerade in Assyrien sich damit 
geholfen haben, die Gleichsetzungstheologie noch weiter fortzuftihren, 
indem sie atich ‘ grosse’’ G6tter zu Hypostasen oder gar Korperteilen 
(so KAR 102 -+ 328 aus Assur, z. T. iibersetzt in Sum. u. akk. Hymnen 
u. Gebete S. 258f.) der jeweils vorzugsweise angerufenen G6tter re- 
duzierten. Aber sie waren sich nicht einig dariiber, welche Gétter 
nun vorzugsweise anzubeten seien. Hatte in dem eben erwahnten 
Hymnus Ninurta von Kalah die anderen Gétter als Kérperteile, 
so schreibt um 800 ein Beamter auf seine Stele: « Auf Nabi vertraue, 
auf einen anderen Gott vertraue nicht! ». Fiir wieder andere mégen 
Samas, Adad, Marduk, IStar oder noch andere an erster Stelle ge- 
standen haben. Es herrschte also eine bemerkenswerte Unsicherheit 
gegeniiber der sicher oft gestellten Frage, wer nun eigentlich wirklich 
noch ‘ grosser Gott’ sei. Die von einigen Theologen darauf gewiss 
gegebene Antwort, dass sich in allen diesen Géttern doch nur eine 
Gottheit irgendwie manifestiere — B. Landsberger hat fiir diese Auf- 
fassung den Ausdruck Monotheotetismus gepriagt —, konnte nicht 
allgemein Glauben finden, solange die polytheistischen Kulte in den 
Tempeln noch héchst lebendig waren. Die Widerspriiche zwischen 
der kultischen Realitat und einem vom Polytheismus fortstrebenden 
Gottesbild blieben also unaufgeldst. 

Aber nicht nur iiber die Zahl der Gétter bestand keine Hinig- 


_ keit, sondern auch iiber ihr Wesen. Wer auch nur etwas nachdachte, 


musste bemerken, dass das Gottesbild der iiberlieferten Mythen 
mit der in manchen Gebeten sich dussernden starker vergeistigten 
und ethischen Gottesvorstellung unvereinbar war; die Gétter des 
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Mythus taten oft genug gerade das, was sie nach den Gebeten den: 


Menschen als schwere Siinde anrechneten. Aber die verschiedenen 
Anrufungen der Gotter waren ihrerseits auch wieder so wider- 
spruchsvoll. War es etwa bei IStar schon schwer, die liebevolle Mutter 
einiger Gebete mit der gerade in Assyrien besonders verehrten kriegs- 
frohen Gestalt zu vereinigen, so hatte diese IStar mit der IStar der 
Magie, insbesondere des Liebeszaubers und der dazu gehérigen Prak- 
tiken, nur noch den Namen gemeinsam (vgl. dazu jetzt RA 52, 134). 
Bei anderen Géttern mochten die Unterschiede weniger krass sein, 
aber sie waren eben auch mehr oder weniger ausgepragt da. Wenn 
dann etwa das jiingere GilgameSepos sich iiber diese Gétter, voran 
die Istar, oft so bitter und respektlos ausserte. so war das verstand- 
lich; es half aber dem nichts, der nach einem verbindlichen Gottes- 
bild suchte. 

Fir Assyrien kam zu diesen Umstanden, die in im Wesentlichen 
gleicher Weise auch in Babylonien gegeben waren, noch ein weiterer 
dazu, namlich das Vorhandensein eines im Glauben des Volkes nur 
wenig verankerten Staatskultes. Zu Anfang des 2. Jahrtausends 
muss der in Assur beheimatete Kult des Gottes ASSur auch bei den 
in den kleinasiatischen Handelskolonien lebenden Assyrern noch sehr 
lebendig gewesen sein; ASSur spielt die durchaus beherrschende Rolle 
in der Namengebung, wird aber nach Ausweis der Briefe und Urkun- 
den auch im Alltag oft angerufen (vgl. die hoffentlich in absehbarer 
Zeit herauskommende Wiener Dissertation von J. Hirsch). Auch 
in den Jahrhunderten der ersten assyrischen Reichsbildung nach der 
Mitanniherrschaft bis zu der Niedergangszeit um 1000 beherrscht 
AsSur noch die Namengebung, wenn auch nicht mehr so ausgepragt. 
Uber seine Stellung im Volksglauben kénnen wir den verfiigbaren 
Quellen leider nicht viel entnehmen. Nach 1000, wahrscheinlich aber 
auch schon etwas friiher, tritt AS$ur ausserhalb des offiziellen Staats- 
kultes immer mehr zuriick. In der Namengebung wird er trotz der 
nach wie vor grossen Zahl von mit ihm zusammengesetzten Beam- 
tennamen durch Nabi auf den zweiten Platz verwiesen (vgl. K. Tall- 
qvist, Assyrian Personal Names, und Der assyrische Gott, Studia 
Orientalia IV 3, 1932), vor allem aber ist auch in Assur bisher kein 
Gebet an A&Sur aufgetaucht (die wenigen Hymnen von Kénigen ge- 
héren zum Staatskult!). ASSur tritt also offenbar im Glauben des 
Einzelnen nicht nur hinter allen Hauptgéttern einschliesslich Marduk 
von Babylon zuriick, sondern auch hinter zweitrangigen Géttern wie 
Nusku, Madanu und anderen. Damit entsteht eine Kluft zwischen 
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der iiberragenden Stellung ASSurs im Staatskult, der jetzt zu einem 
Reichskult geworden ist, und seiner geringen Bedeutung fiir die le- 
bendige Religion, die so ausgepragt nicht einmal fiir die gleichfalls et- 
was in den Hintergrund gedrangten Gétter Anu und: Ellil festzustellen 
ist; denn Anu und Ellil werden doch manchmal angerufen, auch wenn 
ihre Vorrangstellung im theologischen System nur fiktiv ist. Vor 
allem aber werden diese beiden Gétter auch um Siindenlésung gebeten, 
wahrend ASSur, wenn ich recht sehe, zwar Staatsverbrechen und Ver- 
gehen gegen die Rechtsordnung meist hart straft, aber kein barm- 
herziger Vater ist. Da der Kénig Staatsverbrechen jedenfalls nach 
seinem eigenen Urteil nicht begeht, wird AsSur fiir ihn weniger zum 
Richter als zur Verk6rperung seines menschlichen unbedingten Herr- 
schaftsanspruches und zum Garanten seiner Selbstbestatigung. Mar- 
duk von Babylon und andere Herrschergétter sind nie in so einseitiger 
Weise fiir die Selbstbestatigung des Konigs in Anspruch genom- 
men worden, wenn auch Ziige dieser Art bei ihnen ganz gewiss nicht 
fehlen. 

Schon diese Erwagungen zur religidsen Lage in Assyrien im 
8. Jahrhundert, die nur einige wenige Gesichtspunkte ins Blickfeld. 
tiicken konnten, werden gezeigt haben, wie verworren damals die 
teligidse Situation war. Wiirden wir in die Betrachtung etwa Magie 
und bestimmte Kulte noch einbeziehen, so wiirde sich das Bild noch 
viel mehr verwirren. In diese Lage wuchsen die Sargoniden hinein, 
mindestens die ersten vier von ihnen sehr ausgepragte Persénlich- 
keiten, die nach eigenen Wegen suchten. Schon der ihnen vorange- 
gangene Griinder des neuassyrischen Grossreiches nach der letzten 
Schwacheperiode lasst in seinen Inschriften nichts mehr von dem 
religidsen Pathos eines Assurnassirpal II. erkennen, fiir den bei aller 
Brutalitat die G6tter ganz gewiss noch etwas bedeuteten, da Er- 
wahlung und Auftrag von ihnen ausgingen. Die Inschriften Tiglat- 
pilesars III., der seinen Vater verleugnen zu sollen glaubte, sind die 
niichternsten von allen und berichten fast nur von Kriegen, die das 
Hauptthema der Mehrzahl der grdsseren Inschriften in Assyrien. 
allerdings schon seit langerem waren, und dem Bau seines Palastes. 
Gelegentlich erwahnte Geschenke an G6ttertempel und Hinweise 
auf Inspirierung durch ASSur wirken fast deplaciert in ihnen und 
lassen nirgends eine dahinter stehende echte religidse Uberzeugung 
erkennen. Der Kénig macht den Eindruck eines ganz diesseitigen 
Tatmenschen ohne religidse Bindung. Die geistig fithrenden Schichten 
in Assyrien hatte er jedoch gewiss nur teilweise hinter sich. 
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Sein zweiter Nachfolger Sargon II., ein Usurpator wahrschein- 
lich aus einer Nebenlinie des seit Jahrhunderten regierenden K6- 
nigshauses, war durchaus nicht so niichtern und auch gewiss nicht 
irreligids. Er verdankte seine Herrschaft dem Mord an seinem Vor- 
ganger Salmanassar V., wenn wir auch nicht wissen, ob er selbst ihn 
veranlasste. Jedenfalls aber hat er ihn gebilligt und durch Zerstérung 
aller Inschriften das Andenken an den Konig zu zerst6ren versucht; 
dessen Tod bezeichnete er als von ASSur gewirkt (s. H. Winckler, 
Altor. Forsch. I 402 ff.). Hine religidse Erneuerung jedoch war mit 
seiner Regierung gewiss nicht verbunden; denn sein Verhaltnis zur 
tiberlieferten Religion war auffallig gebrochen. Auch er verleugnet 
seine Abstammung vollig. Seine Berufung durch A&Sur, Nabi und 
Marduk betont er zwar sehr stark, verlaisst aber trotzdem ASurs 
heilige Stadt aus Angst vor méglichen Mordplanen ihrer Bewohner 
und griindet die neue Hauptstadt Dur—Sarrukin, in der nicht mehr 
wie in AS8ur die Tempel das Stadtbild beherrschen, sondern der 
gewaltige Palast, in den Tempel der Gétter Ea, Sin, Sama’, Nabi, 
Adad, Ninurta und Ningal eingebaut wurden. Von einem geplanten 
oder tatsdchlich gebauten ASSurtempel in Dur—Sarrukin ist m. W. 
nichts bekannt (gegen StOr. IV 3, 15!); es ist allerdings méglich, 
dass die gleichfalls in den Palast einbezogene Siqqurrat ihm geweiht 
war. Uber wichtige Feldziige wie den achten gegen Armenien erstattet 
der K6énig ASSur wohl ausfiihrlich Bericht, doch ist hier der Bericht 
an den Gott mit auf die Menschen abgestimmter Propaganda so durch- 
setzt, dass fiir den Leser der Kénig mehr im Mittelpunkt steht als 
der Gott. Die von Assarhaddon spater wiederholte Notiz iiber angeb- 
lich nur sechs Mann Verluste am Schluss zeigt, dass er dem Gott um 
der Menschen willen auch unbedenklich die Unwahrheit sagte. In 
den fiir babylonische Leser bestimmten Inschriften von Uruk be- 
kennt e1 sich anders als spater Assarhaddon nicht zu ASSur, um dort 
Anstoss zu vermeiden. Im Palast der neuen Hauptstadt tiberwiegen, 
soweit wir sehen kénnen, anders als in Assurnassirpals Palast in 
Kalah die dem Ruhme des Kénigs dienenden Bilder mit ihrem 
nicht oder nur am Rande religidsen Inhalt; auch hier ist also die 
gottliche Sphare zuriickgedrangt. Es bedarf noch besonderer Unter- 
suchtungen, ob die schon friiher einsetzende Sakularisierung religidser 
Ausdriicke wie z. B. andullu « Schirm » (schon von Assurnassirpal 
auf sich bezogen, Ann. of Arch. and Anthr. 19, 109, 16) von Sargon 
tiber das in Assyrien bereits iiblich gewordene Ausmass hinaus voran- 
getrieben wurde, 
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Trotz legaler Thronfolge setzt auch Sanherib die Tradition der 
Verleugnung des Vaters fort; ein nur als Bruchstiick erhaltener Text 
({Winckler, a. a. O. I 410 ff.) sucht das mit dem Gotteszorn zu recht- 
fertigen, der in Sargons unriihmlichen Tod auf dem Schlachtfeld ohne 
die Moéglichkeit einer Bestattung zum Ausdruck kam. Dieser Zorn 
galt wohl nicht zuletzt der Verlegung der Hauptstadt, die Sanherib 
sofort riickgangig machte; an die Stelle von Assur trat jetzt Nineveh. 
In Sanherib tritt der selbstherrliche Mensch in besonders ausgepragter 
Weise in Eischeinung, da selbst der sehr geférderte ASSurkult offenbar 
ganz im Dienst politischer Zielsetzungen stand. Sein Hass gegen 
Babylon fiihrte zur Ausscheidung von Marduk aus dem assyrischen 
Pantheon, ohne dass er diesen seinen Standpunkt auch nur in seiner 
Familie allgemein durchsetzen konnte. In allen seinen Inschriften 
gibt es, wenn ich recht sehe, fiir Marduk nur é¢inen Beleg ganz unsi- 
cherer Lesung zu Beginn der Bavian-Inschrift; in der Gétterprozes- 
sion von Maltai scheint Marduk auch nicht vertreten zu sein. Die in 
Assyrien selbst so scharf angefochtene Zerstérung von Marduks 
Tempel in Babylon hat Sanherib mit der Konstruktion eines mythi- 
schen Géttergerichts iiber Marduk zu rechtfertigen versucht (vel. 
meine Deutung des friiher auf Marduks Tod und Auferstehung be- 
zogenen assyrischen Kommentars in ZA 51, 130 ff. und 52, 224 ff.), 
wohl dem scharfsten Affront gegen diesen Gott, der innerhalb des 
babylonischen Kulturkreises jemals vorgekommen ist. Aber auch die 
anderen G6tter werden durch diese Konstruktion zu Handlangern 
des K6nigs erniedrigt. Im Weltschépfungsepos und in dem nach Assur 
iibertragenen Neujahrsfestkultus trat ASSur an die Stelle von Mar- 
duk. Aber auch die anderen G6étter treten in Sanheribs Inschriften 
entschiedener als bis dahin iiblich gegeniiber A&Sur zuriick. In seiner 
Bautatigkeit stand der Palastbau in Nineveh ganz im Vordergrund; 


_ der einzige bedeutendere Tempelbau war die Anlage des Neujahrs- 


festhauses in ASSur, bei dem sicher die politischen Motive (Ausschal- 
tung des Festhauses von Babylon) die entscheidenden waren. Sprach- 
lich fallt bei ihm auf, dass er den bisher der gottlichen Sphare vor- 
behaltenen Begriff namrirraé « (furchtbarer) Glanz» auf das weltliche 
Bauwerk der Matier von Nineveh iibertragt (s. D. Luckenbill, Sen- 
nachertb, S. 111, 66). Die von ihm ‘inspirierte Bildkunst bevorzugt 
mit Ausnahme der Felsreliefs, die aber auch vor allem der Verhert- 
lichung des Kénigs dienen, ganz die weltlichen Motive des Krieges, 
der technischen Errungenschaften und der Natur und kommt hier 
zu Spitzenleistungen. Im religidsen Bereich fallt die Bevorzugung 
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magischer Motive nicht zuletzt in den bertihmten Beschworungsteliefs 
gegen die Damonin Lamastu auf und als Gegenstiick dazu die beson-: 
ders starke Betonung, mit der seine Inschriften immer wieder auf die 
Herstellung der apotropaischen Stierkolosse und ahnlicher Bildwerke 
hinweisen. Uber Marduk glaubte der mit seinem Stolz auf technische 
Erfolge so modern anmutende Kénig hinweggehen zu kénnen; der 
Welt des Damonischen gegentiber blieb er unsicher und hielt sich bei 
den Abwehrversuchen im Rahmen der tiberlieferten magischen Prak- 
tiken. Das Ende, das ihm eigene Séhne bereiteten, wurde schon damals. 
itt Babylon wie in Juda als Strafe fiir itbermassige Hybris gedeutet. 

Sein Sohn Assarhaddon war von ganz anderer Art und zeigt 
doch in manchem erstaunlich ahnliche Ziige. Den Kampf gegen 
Marduk gab er sofort auf und bemiihte sich um Wiedergutmachung 
der von seinem Vater verursachten Schaden, ohne diesen deshalb: 
so zu desavouieren, wie das Sanherib seinem Vater gegeniiber getan. 
hatte. Assarhaddon nennt achtungsvoll stets Vater und Grossvater 
ohne jede gehassige Kritik. Fiir das Nebeneinander von Uberheblich- 
keit und Angst als Folge religidser Unsicherheit ist er in der Geschichte 
dank des Reichtums an verschiedenartigen Quellen fiir seine Re- 
gierungszeit eines der eindrucksvollsten Beispiele (vgl. meine Herr- 
scher im alten Orient, S. 118 ff.). Er kann seine Ergebenheit den Gét- 
tern gegentiber, die ihm als jiingerem Sohn zur Herrschaft verhalfen, 
nicht genug betonen, misst sich aber doch wieder freventlich mit 
dem Sonnengott, wenn er das Sprichwort « wohin kann der Fuchs 
vor dem Sonnengott gehen? » auf sich als angeblich noch erfolgrei- 
cheren Eroberer als eine Vorfahren bezog (Ausgabe R. Borger, 8. 58, 
25). Die Sendschirli-Stele zeigt ihn tibergross gegentiber winzigen. 
Feinden; die Géttersymbole sind recht klein in der oberen Ecke zu- 
sammengedrangt. Vor Gefahren lebt er standig in Angst und fragt 
daher wegen aller wichtigen und auch weniger wichtigen Angelegen- 
heiten immer wieder die Orakel der assyrischen IStar, die Stern- 
deuter und die Gétter Sama’ und Adad, die durch die Opferschau 
sprechen, ohne den immer wieder verktindeten gottlichen Verheis- 
sungen vollen Glauben zu schenken. 

Besondere Sorge machten ihm die Sonnen- und Mondfinsternisse, 
die man damals 6fter schon richtig voraussagen konnte. Um ibre 
nach den Omentexten zu erwartenden Folgen abzuwenden, kam er. 
auf die eigenartigen Ersatzkénigriten zuriick, die mit ihren verkapp- 
ten Menschenopfern eigentlich ein Fremdk6rper in der Religion Ba- 
byloniens und Assyriens geworden waren (vgl. hierzu zuletzt Vorder- 
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asiatische Studien ... fiir V. Christian, S. 100 ff. und das von W. G. 


Lambert in AfO 18, 109 ff. herausgegebene Ritualbruchstiick). Indem 


er sich fiir die kritischen Tage oder Wochen —_natiirlich nur schein- 


bar — selbst zum ‘ Bauern’ degradierte und einen kleinen Mann 


’ gum ‘ Kénig’ deklarierte, meinte er das angedrohte Unheil von sich 


auf den Ersatzkénig ablenken zu k6nnen. Uralte Vorstellungen, dass 
man nicht nur die Damonen, sondern auch die Gotter auf magischem 
Wege beeinflussen k6nne — sie sind im alten Zweistromland ja nie 
ganz ausgestorben — vermengten sich hier mit der so gewiss nie 
ausgesprochenen Meinung, man kénne Gétter, tiber deren Existenz 
‘man sich nicht mehr ganz sicher war (s. S. 359), auch einmal iiber- 
listen; die Uberlistung der Krankheitsdamonen durch ihre Ablenkung 
auf ein im Rahmen magischer Riten hergestelltes Ersatzbild war ja 
wohl immer eine viel geiibte Praxis gewesen. Aber die Ersatzbilder 
bestanden aus totem Material oder wurden durch Tiere ersetzt, der 
Ersatzkonig war jedoch ein lebendiger Mensch, der auch nach dama- 
liger Auffassung eigentlich nur wegen politischer oder anderer Ver- 
gehen hatte getétet werden diirfen, nicht aber als Opfer. Wenn man 
im Falle nicht ‘rechtzeitigen’ Sterbens dieses Ersatzkénigs gleich- 
wohl ein unerwiinschtes Weiterleben verhinderte, so geschah es, weil 
Angst um das eigene Leben, religidse Unsicherheit, die iiberhebliche 
Meinung, ein wirklich oder vermeintlich drohendes Schicksal aus eige- 
ner Kraft abwenden zu kénnen, und geringe Bedenklichkeit dem Leben 
anderer gegeniiber zusammen starker waren als folgerichtiges Nach- 
denken iiber die Sinnlosigkeit solchen Unterfangens. Die Grenze zum 
Aberglauben hin hat Assarhaddon wohl auch nach den Massstaben 
seiner Religion oft iiberschritten. Man kann sich nicht gut vorstellen, 
dass ein Hammurabi oder SamSi—Adad, I. derartiges versucht hatte. 

Es darf bei dieser Gelegenheit darauf hingewiesen werden, dass 
die Ungewissheit iiber die Macht der Gétter auch im biirgerlichen: 
Leben recht merkwiirdige Folgen hatte. Ich denke hier an die in 
gar keinem Verhaltnis zum Wert des Streitgegenstandes stehenden 
Strafdrohungen mancher damaliger Urkunden im Falle des Ver- 
tragsbruches (vgl. Or. NS 26, 135f.,, wo allerdings die letzte Straf- 
bestimmung noch nicht richtig gedeutet ist: der Delinquent muss 
ein Seah (etwa 21?) Senfkérner, die man auf den Weg gestreut hat, 
einzeln mit der Zungenspitze aufsammeln (*), also viele Tausende von 


() Diese Lesung ergibt sich aus der von mir damals iibersehenen 
Urkunde ND 496, Keilschrifttext in Ivag XIII, pl. XVI. 
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K6érnern!). Gewiss, die Strafpraxis war auch in den mittelassyrischen. 
Gesetzen und Verordnungen (s. die Hof- und Havems—Erlasse, E. Weid- 
ner, AfO 17, 257 ff.) sehr hart und oft barbarisch; aber die dlteren 
Strafen waren sinnvoller als die raffiniert ausgedachten Qualereien. 


der Urkunden des 7. Jahrhunderts, die zu den sonst tiblichen hohen - 


Konventionalstrafen noch hinzukamen. Man hatte wohl trotz der 
vielen Gétteranrufungen vor allem in den Staatsvertrigen dieser 
Zeit (s. R. Borger, Asarhaddon § 69, und D, Wiseman, Ivaq 20, 1 ff.} 
kein rechtes Vertrauen mehr zum wirksamen Vertragsschutz durch 
die Gétter! Fir diese Deutung sprechen auch einige Personennamen 
von damaligen Assyrern wie Ld@—ddgil-ili ‘der auf den Gott nicht 
schaut ’, La-ddir—li ‘ nicht gottesfiirchtig ’’ und La@-taddar—ilu ‘ flirch- 
te Gott nicht!’ (s. dazu J. Stamm in MVAeG 44, 250), deren laster- 
liche Aussagen in Babylonien und friiher auch in Assyrien undenkbar 
gewesen waren. : 

Assarthaddon starb anders als seine drei Vorganger eines natiir- 
lichen Todes, freilich infolge von Krankheit ziemlich friih, als er auf 
dem Wege nach Agypten war. Auch die Ersatzkénigriten hatten ihm 
also kein langes Leben sichern kénnen. Uber seinen Nachfolger As- 
surbanipal, der ja urspriinglich zum Priester erzogen wurde und da- 
her in der religiésen Uberlieferung viel starker lebte, ist im Rahmen 
unseres Themas, wenn ich recht sehe, weniger zu sagen. Aus seinen 
Inschriften allein wiirde man wohl kaum auf eine religidse Krise im 
damaligen Assyrien schliessen. Bei genauerem Zusehen werden aber 
vielleicht noch Tatsachen sichtbar werden, die zeigen, dass die Krise 
auch unter ihm nicht tiberwunden wurde, sondern allenfalls im of- 
fiziellen Schrifttum weniger deutlich in Erscheinung trat. Von grés- 
seren Tempelbauten in Assyrien durch ihn héren wir nicht; seine 
Weihinschriften fiir Gétter betreffen meist wertvolle Einzelgegen- 
stande. Der Palastbau und der Schmuck der Paldste mit Kriegs- 
und Jagdbildern stand auch fiir ihn im Vordergrund; religidse Motive 
treten in den Bildern zurtick, fehlen aber nicht. 

Uber seine Nachfolger wissen wir nicht viel; nur von Sin—Sar— 
iSkun sind einige etwas langere Inschriften erhalten ‘(s. zuletzt M. 
Falkner, AfO 16, 305 ff.). In ihnen fallt auf, dass er den sonst den 
Géttern vorbehaltenen ‘Titel dajjanu « Richter » fiir sich in Anspruch 
nimmt (s. Th. Bohl, Mededeelingen wit de Leidsche Verzameling I11 
34, 8); Richter war bis dahin fiir Menschen nur eine Berufsbezeich- 
nung gewesen, aber kein Kénigstitel. Thematisch handeln seine 
Inschriften anders als die seiner Vorganger fast nur von Tempel- 
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bauten und Weihungen; doch diirfte der Verzicht auf pa net 
im Gegensatz zu Babylonien nicht religiés motiviert g vesen sein. 
Die sich rasch verschlechternde Lage Assyriens gab kaum noch An- 
lass, sich irgendwelcher Siege zu riihmen, zumal da anscheinend auch 
Biirgerkriege das Land zerriitteten. Mit der bald daranf folgenden 
Vernichtung Assyriens gingen auch die dortigen Kulte zugrunde. 
Allerdings ist merkwiirdig, dass gerade der Staatskult nicht ganz 
verschwand; denn noch Jahrhunderte spater im Partherreich wurde 
dort neben anderen assyrischen Géttern ein Gott Asoros verehrt 
(vgl. P. Jensen in Reallex. f, Ass. I 130). Wir diirfen also aus den hier 
erwahnten Sdkularisierungstendenzen in der Sargonidenzeit nicht 
schliessen, dass damals die assyrische Religion innerlich schon ganz 
abgestorben war. 

Wichtig ist zum Schluss, auf das véllig andere Verhaltnis der 
Chaldaerkénige Babyloniens zur Religion hinzuweisen. Trotz gros- 
ser militdrischer Erfolge vor allem Nabupolassars und Nebukadne- 
zars und, obwohl letzterer auch auf den Palastbau grosse Mittel 
verwandte, steht die Religion wieder wie in friiheren Zeiten im Mit- 
telpunkt und beherrscht den Inschriftenstil ganz. Das kann nicht 
nur Phrase gewesen sein; denn wenn Nabupolassar sich nach seinem 


‘Sieg iiber Assyrien noch Niemandssohn, Schwacher, Ktimmerling 


nennt (VAB IV 66 ff. Z. 4 und 19), so deuwten solche auch in Baby- 
lonien nicht iiblichen Ausdriicke darauf, dass er seine Erfolge wirk- 
lich vor allem den Géttern-zuschrieb. Von Sakularisierungstendenzen 
ist hier also nichts zu spiiren. Die leidvolle Geschichte der Jahrhun- 
derte davor war in Babylonien allerdings auch nicht dazu angetan 
gewesen, den menschlichen Drang zur Selbstiiberhebung zu starken. 
Auf der anderen Seite kénnen solche Zeugnisse persdnlicher Frém- 
migkeit nicht dariiber hinwegtauschen, dass es eine religidse Er- 
neuerung damals auch in Babylonien nicht gab; man lebte doch weit- 
hin von der Uberlieferung und hatte die etwa durch das Gilgamesepos 
und die Theodizee-Dichtungen aufgeworfenen Fragen unbeantwortet 
beiseitegeschoben. Diese Fragen konnten allerdings auch im Rahmen 
der babylonischen und assyrischen Religion keine wirkliche Beant- 
wortung finden. 
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